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مقدمة 


لطبعة الأعمال غير الكاملة 


عندما وأضعت أمامي على الطاولة في دار التكوين كومة مؤلفاتي الاثنين 
والعشرين ومخطوط کتاب لم يُطبع بعد لنبحث في إجراءات إصدارها في طبع 
جديدة عن الدار تحت عنوان الأعمال الكاملة» كنت وأنا أتأملها كمن بنظر إلى 
حصاد العمر. أربعون عاماً تفصل بين كتابي الأول مغامرة العقل الأولى والكتاب 
الجديد الله والكون والإنسان»» ومشروع تكامل تدريجياً دون خطةٍ مسبقة في 
ثلاث وعشرين مغامرة هي مشروعي المعرفي الخاص الذي أحببت أن أشرك به 
قرائي. وفي كل مغامرة كنت كمن يرتاد أرضا بكراً غير مطروقة ويكتشف مجاهيلهاء 
وتقودني نهاية كل مغامرة إلى بدايةٍ أخرى على طريقة سندباد الليالي العربية. ها هو 
طرف كتاب مغامرة العقل الأولى - دراسة في الأسطورة يبدو لي في أسفل الكومة. 
أسحيه وأتأمله» إنه في غلاف طبعته الحادية عشرة الصادرة عام 1988 والتي عاد 
ناشرها إلى غلاف الطبعة الأولى الصادرة عام 1976 الذي صممه الصديق القنان 
إحسان عنتابي» ولكن ألوانه بهتت حتى بدت وكأنها بلونٍ واحد لعدم عناية الناشر 
بتجديد بلاكاتها المتآكلة من تعدد الطبعات الني صدرت منذ ذلك الوقت. وفي حالة 
التأمل هذه» يخطر لي أن هذا الكتاب قد رسم مسار حياتي ووضعني على سكة 
ذات اتجاو واحد. فقد ولد نتيجة ولع شخصي بتاريخ الشرق القديم وثقافته وانكباب 
على دراسة ما أنتجته هذه الثقافة من معتقدات وأساطير وآداب» في زمن لم تكن 
فيه هذه الأمور موضع اهتمام عام؛ ولكني لم أكن أخطط لأن أغدو متخصصاً في 
هذا المجال؛ ولم أنظر إلى نفسي إلا كهاو عاكفو بجد على هوايته. إلا أن النجاح 
المدوي للكتاب الذي تفذت طبعته الأولى الصادرة عن اتحاد الكتاب العرب 
بدمشق في ستة أشهر » ثم تتابعت طبعاته في بيروت» أشعرني بالمسؤوليةء لأن 
القراء كانوا يتوقعون مني عملاً آخر ويتلهفون إليه. 
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إن التجاح الكبير الذي يلقاه الكتاب الأول للمؤلف يضعه في ورطة ويفرض 
عليه التزامات لا فكاك منهاء فهو إما أن ينتقل بعده إلى نجاح أكبر أو يسقط 
ويؤول إلى النسيان عندما لا يتجاوز نفسه في الكتاب الثاني وا له 
الورطة ومُدركا لأبعادهاء فلم أتعجل ني العردة إلى الكتابة وإنما تابعت مسيرتي 
المعرفية التي صارت وقفاً على التاريخ العام والمينولوجيا وتاريخ الأديان. وعاماً 
بعد عام» كان كتاب لغز عشتار يتكامل في ذهني وأعد له كل عدو ممكئة خلال 
ثمانية أعوام» ثم كتبته في عامين ودفعته إلى المطبعة فصدر عام 1986ء أي بعد 
هرور عشر سئوات على صدور الكتاب الأول. وكان تجاحاً مدويًاً آخر فاق 
النجاح الأول فقد نفذت طبعته الأولى» 2000 نسخة» بعد أقل من ستة أشهر 
وصدرت الطبعة الثانية قبل نهاية العام ثم تتالت الطبعات. 

كان العمل الدؤوب خلال الستوات العشر الفاصلة بين الكتابين» والذي 
كان لغز عشتار من نواتجه» قد نقلني من طور الهواية إلى طور التخصص. 
فتفرغت للكتابة بشكل كامل ولم أفعل شيئاً آخر خلال السنوات الثلاثين الأخيرة 
التي أنتجت خلالها بقية أفراد أسرة الأعمال الكاملة» إلى أن دعتني جامعة بكين 
للدراسات الأجنبية في صيف عام 2012 للعمل كمحاضر فيهاء وعهدت إلي 
بتدريس مادة تاريخ العرب لطلاب الليسانس ومادة تاريخ أديان الشرق الأوسط 
لطلاب الدراسات العلياء وهناك أنجزت كتابي الأخير «الله والكون والإنسان». 
على أنني أنفتل أن أدعو هذه الطبعة بالأعمال غير الكاملة» وذلك على طريقة 
الزميلة غادة السمان التي فعلت ذلك من قبلي ؛ لأن هذه المجموعة مرشحةٌ دوماً 
لاستقبال أعضاء جُّدد مازالوا الآن في طي الغيب. 

وعلى الرغم من أنتي كنت أخاطب العقل العربيء إلا أنني فعلت ذلك بأدوات 
ومناهج البحث الغربي» ولم أكن حريصاً على إضافة الجديد إلى مساحة البحث في 
الثقافة العربية» قدر حرصي على الإضافة إلى مساحة البحث على المستوى 
العالمي» وهذا ما ساعدني على اختراق حلقة البحث الأكاديمي الغربي المغلقة 
فدعاني الباحث الأميركي الكبير توماس تومبسون المتخصص في تاريخ فلسطين 
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القديم والدراسات التوراتية إلى المشاركة في كتاب من تحريره صدر عام 2003 
عن دار 1808© ۲ & 1 في بريطانيا تحت عنوان: 
Jerusalem in History and Tradition‏ 
ونشرت فيه فصلا بعنوان: 
Jerusalem During the Age of Judah Kingdom‏ 
كنت قد تعرفت على تومبسون في ندوة دولية عن تاريخ القدس في العاصمة 
الأردنية عمان عام 2001» شاركت فيها إلى جانب عدم من الباحثين الخربيين في 
التاريخ وعلم الآثار» وربطت بيننا صااقة متيدة استمرت بعد ذلك من خلال 
المراسلات؛ إلى أن جمعتنا مرة ثانية ندوة دولية أخرى انعقدت في دمشق بمناسبة 
إخثيار القدس عاصمة للثقافة الحربية» وكانت لنا حوارات طويلة حول تاريخ 
أورشليم القدس وما يُدعى بتاريخ بني إسرائيل» واختلفنا في مسائل عديدة أثارها 
تومبسون في ورقة عمله التي قدمها إلى الندوة. وكان الباحث البريطاني الكبير كث 
وايتلام قد دعا كلينا إلى المشاركة في كتاب من تحريره بعنوان: ٠‏ 
The Politics of Israel’s Past 1‏ 
فاتفقنا على أن نثير هذه الاختلافات في دراستينا اللتين ستُشران في ذلك 
الكتاب. وهكذا كان. فقد صدر الكتاب الذي احتوى على دړاساتر لباحثين من 
أوروبا وأميركا عام 2013 عن جامعة شيفلد ببريطانياء وفيه دراسة لي عن نشوء 
الديانة اليهودية بعنوان: 
The Faithful Remnent and the Invention of Religious Identity.‏ 
خصصت آخرها لمتاقشة أفكار تومبسون» ولتومبسون دراستان الأولى 
بعنوان: 
What We Do And Do Not Know About Pre-Hellenistic Al-Quds.‏ 
والثانية خصصها للرد علي بعنوان: 
The Literary Trope of Return - A Reply to Firas Sawah.‏ 
آي: العودة من السبي كمجاز آدبي ‏ رد على فراس السواح. 
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الكتاب يُشبه الكائن الحي في دورة حياته» فهو يولد ويعيش مدة نم يختفي 
ولا تجده بعد ذلك إلا في المكتبات العامة؛ ولكن بعمضها يقاوم الزمن وقد 
يتحول إلى كلاسيكيات لا تخرج من دورة التداول. وقد أطال القراء في عمر 
مؤلغاتي حتى الآن» ولم يختف أحدها من رفوف باعة الكتبء أما تحول بعضها 
إلى كلاسيكيات فأمرٌ في حكم الغيب. 
فإلى قرائي في كل مكان أهدي هذه الأعمال غير الكاملة مع محبتي 
وعرفاني. 5 


فراس السواج 
بكين» كانون الثاني يناير 2016 


مقدمة المحرر 


طالما داعبت خيالي فكرة كتابة مرسوعة ميسرة في تاريخ الأديان» تعض 
أديان الثقافات الإنسانية المتعاقبة» أو بالأحرى الثقافة الإنسانية في أطوارها 
المتعاقبة. إذ لا وجرد في اعتقادي لثقافات مختلفة» بل لثقافة واحدة. وما 
الاختلاف الذي تبديه الثقافات الإنسانية» أو أديانها (التي تشكل اتنا وجوعة 
تميزها)ء إلا اتعكاساً لحركة الثقافة الراحدة في تفتحها التدريجي. وإبداعها 
الذاتي الدائم» وحركتها عبر الزمان واختلاف البيئة والمكان. ٠‏ 

ولكن كلما تقادم عه تلك الفكرة عندي» وتقادت» وزاد اطلاعي على 
دين البشر والتأمل فيه» تبين لي أكثر فأكثر صعوبة تلك المهمة البروميثية يقوم بها 
فرد واحد في عصر انفجار المعلومات الذي نعيشه. كانت النظريات في الماضي 
تتقدم المعلومات وتوجه القائمين على تحصيلها . أما الآن فإن النظرية تلهث وراء 
المعلومات» ويجد الباحث نفسه عاجزاً عن رمي شبكته منفرداً في القاع 
المعلوماتي العميق مدعياً مقدرته على الإحاطة» كما في الماضي» بكل جوانب 
الحقل المعرفي الذي ينتمي إليه. 

إنني أنتمي إلى جنس شارف على الانقراض من الباحثين الشموليين الذين 
لا ينظرون إلى الجزء إلا في علاقعه بالكل الموحَّدء ولا يقنعون في معالجة 
مادتهم المعلوماتية إلا بدراسة أفقية وعمودية؛ محيطية» تضيء كل جوانب 
الموضوع» ونتخذ فيها كل معلومة معناها من السياق العام للمعنى الإجمالي 
ونحن في مقابل الحذر العلمي المتحذلق الذي يباهي به المتخصصون في حقول 
ضيقة» نخامر بطرح نظريات وفرضيات تفسر وتربط؛ ولكنها في الوقت نفسه 
مفتوحة على النقد وحتى على الدحض» لا يهم. المهم هو أن لا نتوقف عن 
التفكير. ولكنني في الوقت نفسه على درجة من الواقعية تجعلني أؤمن بأن 
موسوعة في ناريخ الأدبان اليوم لن تؤدي مهمتها إلا بتعاون وتضافر الجهود» 
ومساهمة الاختصاصيين في تلك الحقول الضيقة؛ رغم ما يحمله ذلك كله من 
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اختلاف في المواقف والآراء تُفقد العمل الكثير من التناغم والتجانس الذي يميز 
عمل المؤلف الواحد. وهذا ما شرعت به الآن. لقد ضحيث بالمنظور الشمولي 
الواحد لصالح التعدديةء وبالنظرية المومّدة لصالح تجالّد الأذكار في حلبة مفتوحة. 
تقع موسوعتنا هذه في نقطة الوسط بين ما يشبه القواميس من المؤلفات التي 
صدرت قي مجلد واحدء تُرجم بعضها إلى العربية» وبين الموسوعة المحيطة 
التي تقدم كل شيء تقريباء ولدينا عنها حتى الآن نموذج واحد فقطء هو 
«موسوعة الأديان» التي صدرت عن دار ماكميلان عام 1987 في ستة عشر 
مجلداً ضخماً أشرف على تحريرها ميرسيا إليادء وساهم في كتابة موادها 
لا عشرات الباحثين بل المئات منهم من كل أنحاء العالم. من هنا يمكن وصف 
موسوعتنا بالمختصرة لأنها لن تتوقف إلا عند المحطات المهمة في تاريخ الأديان. 
فالاختصار هنا لا يعني الاقتضاب وإنما الاقتصار. ولسرف تنال كل محطة نتوقف 
عندها حظها الوافي» بما يتناسب مع أهميتها وسعة انتشارها ودوام آثرها. 
ولقد عمدت إلى جمع مواد الموسوعة من عدد متنوع من المراجع 
الموسوعية والمتخصصة» متبعا في الحتيار كل مادة معيار المستوى العلمي 
وبساطة التناول وحسن التوصيل» مع التضحية أحباناً بهذا الجانب على حساب 
الآخرء لأن الموسوعة موجهة إلى أوسع شريحة ممكنة من القرَاءء قد تتفاوت 
عناصرها من طلاب وأسائذة الدراسات العليا إلى القارئ العادي غير المتخصص 
والراغب في الاطلاع. ولا شك في أن إرضاء كل الفئات أمر يصعب بلوغه ولكن 
يمكن مقاربته . قد يجد القارئ غير المتخصص في بعض الموضوعات صعوبة» 
وقد يجد المتخصص في بعضها الآخر تبسيطاً . ولکن لا بد مساليس منه بده 
والكمال صفة لا تتتمي إلى عالم الإنسان. 
ومع تعدد المساهمين في مواد الموسوعة؛ حرصت أيضاً على تعدد 
المترجمين الذين عهدت إليهم بالمادة كل حسب ميله وخلفيته ومزاجهء وقدمت 
إليهم ما أستطيع من مشورة وتعاون خليق بأن بجعل من موسوعتنا ثمرة تعاضد 
جمهرة من الباحثين الكبارء والمترجمين الأكفاء الذين عملوا معي بذاعي 
المسؤولية العلمية والرغبة في رؤية هذا العمل مطبوعاً ومنتشراً على أوسع نطاق. 
فراس السواح 
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القسم الأول 


الأديان البدائية 


الفصل الأول 


مفهوم «البدائية» 
فراس السواح 


يرتبط مفهوم «البدائية» في البحث الأنتروبولوجي الحديث بمفهوم 
«التطورية» أو «الارتقائية» («نولههفاناا8570). والتطورية مصطلح يستخدم للإشارة 
إلى نظريات أنتربولوجية وبيولوجية ظهرت أواسط القرن التاسع عشرء وحاولت 
تقسيم الظواهر الاجتماعية والبيولوجية باعتبارها ارتقاء في خط مستقيم من 
الأدنى إلى الأعلى» بحيث يفضي الشكل الأدنى السابق إلى شكل أرقى لاحق. 
وقد كان للفيلسوف الإنكليزي هربرت سبئسر أثر مباشر على ظهور المذاهب 
التطورية في مجال الأنتروبولوجيا بشكل خاص. فقبل ظهور كتاب داروين في 
أصل الأنواع» وإحدائه ثورة في علم البيولوجياء قال سبشسر بالتطور على أنه 
المبدأ الذي يحكم التغير على كل صعيد. يقول في مقالته التطور وقرائينه: إن 
التحرك قدما من البسيط إلى المركب عبر عملية متسلسلة من التمايز المتتايع » هو 
شأن أكيد يمكن ملاحظته في تطور الإنسانية» وفي تطور ما لا يحصى من النواتج 
الفكرية والمادية للنشاط الإنساني »لك وبعد أن نشر داروين نظريته في أصل 
الأنواع» دخل المفهوم التطوري في صلب تفكير الإنسان الحديث ونظرته إلى 
الأمورء وصرنا ننظر إلى كل ما هو قديم باعتباره الأدنى في سلم التقدمء وإلى 
كل ما هو حديث باعتباره الأعلى في هذا السلم التطوري الصاعد. وقد ساعد 
على تكريس مفهومي الأدنى والأعلى» تلك الرسوم البيانية النشوثية الخاصة 
بتطور الأنواع والتي ابتدرها داروين» حيث ترسم الأشكال الأقندم في الجزء 


)[( Herbert Spenser, Essays. New York 1915 (Quoted in; James Waller, 
Evolutionism; Encyclopedia Of Religion ,كلاملا‎ P214. 
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الأدنى من الرسم. والأشكال الأحدث في الجزء الأعلى منه. وبذلك دخل في 
روعنا تدريجياء أن القديم هو الأدنى والحديث هو الأعلى. وترافق ذلك؛ كما 
و مرق ابع سكم قبس يريط الاد في ستلم لطر بالقندنية أي اهبو 
أسوأء ويربط الأعلى بالسمرء أي بما هو أفضل. كما توسع مفهوم التدني ليشملٍ 
الانحطاط من الناحيتين العقلية والخلقية: فضلاً عن الناحية الطبيعية. وانطلاقاً 
من هذا الحكم القيمي الاعتباطي » يعتبر إنسان النياندرتال والأسترالي الأصليء 
أحط من الناحيتين الثقافية والطبيعية من الإنسان الأوروبي الحديث الذي بعتلي 
شجرة التطور. زا كاده امنا اء الأنترويولوجيا الطبيعية 
الشجرة نسب الإنسان التي تنبت من الأسلاف القرديين» وتنموضع عليها صعداً 
المجموعات المختلفة N‏ على مخطط نشوئي يظهر الإنسان الأبيض 
كآخر وأعلى فرع الرسم؛ بينما تظهر الأجناس الأخرى وهي تتفرع من المناطق 
الدنيا الأكثر قدماً. 

وقد قادت المفاهيم التطورية إلى إحداث مصطلح «البدائي؛ و«البدانية». 
فالبدائي هو الإنسان الذي عاش في «بدابة» عملية النشوء والارتقاءء ومثله إنسان 
القبائل «البدائية»» الذي يعتبره التطوريون أقرب إلى الإنسان الأول في عصوره 
الحجرية» واعتبرت ثقافته بمثابة بقايا متحجرة من الثقافات الابتدائية الأصلية. 
وقد تم النظر إلى كل ما يمت إلى هذه الجماعات بصلةء باعتباره #بدائياً» ونق 
الحكم القيمي التطوري؛ وصار الحديث عن «دين بدائي؛ و«أخلاق بدائية؛ 
وامؤسسات اجتماعية بدائية وما إلى ذلك أمراً شائعاً. غير أن هذا الحكم القيمي 
الذي يرى في كل ما هو «بدائي» حالة متدنية؛ هو حكم غير دقيق في الواقع ؛ 
ومسألة «البدائية» لا يمكن تقريرها بمشل هذه السهولة. فمما لا شك فيه أن 
المنكاش الحجري أكثر بدائية من المحراث الذي تجره الحيوانات» وأن هذا 
بدوره أكثر بدائبة من الجرار الحديث. ومما لا شك فيه أيضاً أن السهم الذي 
يطلق من أنبوبة النفخ أكثر بدائية من السهم الذي بيُطلق بواسطة القوس والوتر. 
ولكن من يستطيع القول أن الحكم الاستبدادي الذي ساد في الحضارات الكبرى 
أكثر تطوراً من الحكم القبلي القائم على حرية وتساوي أفراد القبيلة الواحدة؟ أو 
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أن الأديان المتأخرة التي يمتلئ تاريخها بالاضطهاد وملاحقة الهراطقة والحروب 
الشاملة ضد الشعوب الأخرى. هي أكثر تطوراً من الأديان «البدائية» التي تسم 
بالتسامح مع كل المعتقدات؟ أو أن العلاقات الإنسانية في المديئة الحديثة القائمة 
على التنافس المحموم. هي أكثر تطوراً من العلاقات «البدائية؛ القائمة على 
التعاون والمشاركة؟ 

وفي الواقع فإن الشعوب البدائية قد تكون أقل تطوراً في النواحي 
التكنولوجية وبعض النواحي الأخرى» ولكنها من بعض الوجوه أكثر تطوراً من 
أكثر المجتمعات المتقدمة . فاليدوي في صحارى رماله» والأسكيمو في 
صحارى جليده هو أكثر وداً وشجاعة وصدقاً وإخلاصاً وتعاوناً من أكثر 
أعضاء المجتمعات المتمدنة»ء وإن الجماعة التي ندعرها «بداتية» هي أكثر 
الأشكال الاجتماعية والسياسية إتاحة لحرية الفرد وتفتيحاً و ولقد 
قادت المراجعة الشاملة للمفاهيم القديمة حول «البدائية»: إلى ظهور جيل 
جديد من الأنثروبولوجيين في الغرب» أخذ يرى بوضوح» ونتيجة للدراسة 
الموضوعية لركام المعلومات التي تكدست خلال القرن العشرين؛ أن 
المجتمعات التي ندعوها «البدائية» ليست مرحلة طفولية من مراحل تطور 
التشزية) ولت انحرافات في مسارات مسدودة على شجرة التطور التي تتربع 
فوقها المجتمعات الصناعية الحديثئة» بل أنها شكل تنام من أشكال الحياة 
الإنسانية الناضجة والمكتفية بنفهسا. يقول أحد الأنثروبولوجيين البارزين في 
هذا الانجاء» آشلي مونتاغيو: 1 

دإن الخطأ الأساسي الذي برتكبه من يتحدث عن القن البدائي» هو 
استخلاص التعميم من إحدى النواحي غير المتطورة نسبياً في الثقافة» وذلك مثل 
التكنولوجيا أو الاقتصاد » وافتراض أن كل النواحي الأخرى لتلك الثفافة لا بد 
أن تكون غير متطورة بالمقدار نفسه. والواقع. فإننا عندما نقارن خصائص معينة 
في الثقافات غير الكتابية (= بدائية)» مثل اللغة والدين رالأساطير ونظام القربى 
والحكايا والأشعار وقص الأثر وغيرهاء بمثيلاتها فى المجتمعات المتمدنة» قإن 
أعضاء الثقافات اللاكتابية لن يقفوا على قدم المساواة مع أعضاء المجتمعسات 
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المتمدنةء فحسب بل سيتفوقون عليهم في أحيان كثيرة... وعندما اكتشفت 
المنحوتات البرونزية النيجيرية الرائعة» قال البعض إنها لا يمكن أن تكون من 
صنع الزنوجء فقد كان أسهل على هؤلاء أن يتصوروا فناناً كبيراً لأحد الأصول 
العرقية المتقدمة وقد قادته جولاته إلى نيجيرياء من أن ينسبوا لشعب «بدائي» لا 
يقرأ ولا يكتب» وما تزال ثقافته وتكنولوجيته «بدائية»؛ مثل هذه العبقرية الخلاقة 
والأساليب المتنوعة والخيال الرفيع » مما نجده في الفن النبجيري». 

ومن مجال الفن أبضاً يأنينا البرهان على رقي نواح معيئة من ثقافات العصر 
الحجري الموصوفة بالبدائية» وهو رقي يدفعنا إلى مقارنته بنظائرها في حضارتنا 
الحديثة. يقول آشلي مونتاغيو الذي اقتطفنا منه أعلاه: في هذا الموضوع ما يلي : 

«فإنسان ما قبل التاريخ في العصر الحجري القديم الأعلى» كان في بعمض 
نواحي حياته قادراً على إنجاز أمور عجز غيره منذ ذلك الحين التفوق عليه قيها. 
ومن بين الأمثلة البارزة على ذلك فنون العصر التي قال فيها السيرهربرت ريد: 
إن أفضل رسومات التاميراء ونيوء ولاسكو» تكشف عن مهارة لا تقل عن مهارة 
بيزانيلو أو بيكاسو. وكل من رأى الرسوم الأصلية» بل حتى نسخاً مأخوذة عنهاء 
سيوافق على أن هذا القول غير مبالغ فيه. فبالإضافة إلى المهارة الفنية التي اتصف 
بها الفئانرن القدماء. فإن أعمالهم تظهر قدرا من الحيوية وقوة التعبير قل نظيره 
في أي عصر من العصور. ولا شك في أن الأفراد القادرين على استخدام مثل 
تلك المهارات» كانوا بتميزون بدرجة من الذكاء لا تقل عن تلك التي يمتلكها 
الإنسان المتمدن المعاصر. ولما كانت كلمة «بدائي» لا تؤدي إلى طمس هذه 
الحقيقة فحسب» بل إلى حجب قدرتنا على فهم المغزى الحقيقي للوقائم. فإن 
علينا التحلي بأقصى درجات الحيطة إذا أردنا استخدامها»2. 


Free Press, New York Ch. 10.‏ بكانع" Ashley Mortagaue, The Comeept Of The‏ )1( 
وانظر أييغا الترجمة العربية للكتاب أعلاه. آشلي موتتاغيوة البدائية ؛ سلسلة عالم 
المعرفة؛ الكريت 1982 ص 250‏ 252 
(2) المرجع نفسه ص17-16/ Lbid, Ch.‏ 
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وحول الفكرة نفسها يقول كلود روي» وهو واحد من الدارسين المهمين 
للفنون البداتية: 

«لا يمكن أن ندعو أي فن فنأ متوحشاً (- عههدة5) إلا بالقدر الذي نشارك 
فيه نحن بوهم الوحشية» ولا يمكن أن ندعو أي فن بدائياً إلا إذا نسينا صلته 
العميقة بكل من عبر بالرموز والصور عن مشاكلنا الإنسانية المشتركة في الحياة 
والفكر. ورغم أن الأنثروبولوجيين هم أول من خطر ببالهم إطلاق اسم متحف 
الإنسان على متحفهم في مدينة باريس » وهو اسم جميل حقاء إلا أن الاسم 
نفسه بنطبق على كل متحف في العالم. ويمكننا أن نتخيل متحفاً واحداً ضخماً 
للإنسان. يشتمل على التنوع اللا نهائي للبشربة. في هذا المتحف لا يعتير قناع 
من صنع قبيلة الدان أجمل من لوحة كورو المسماة امرأة باللون الأزرق» 
ولا تمثال برونزي صغير من ساردينيا نع قبل الميلاد بألف سنةء أجمل من 
تمثال رودان في أيامنا. إن نوعية الحياة الإنسانية لا يمكن أن تفاس كمياً لا 
بالآلات ولا بالأرقام» وما دام العمل الفني هو العمل الإنساني الذي يدوم» فإنه 
هو الذي يجسد لنا فن الحياة الذي خلقه لت أناس لا نعرف عنهم شيئاً بدون. 

ويقول دارس مهم آخر لفنون ما قبل التاريخ. وهو أندرياس لوميل: 

«إن تعليل تلك النوعية العالية لفن الكهوف هو أمر يتلبى عليناء وبكل سر وسحر. 
ويفضل البعض عدم الغكير بهذه المسألة جملة وتفصيلا» لأنها تطرح على دارسي ما قبل 
التاريخ » ويشكل خاص على كل من يحمل أفكاراً سلاجة عن التطورء أسئلة تصعب 
الإجابة عليها. فإذا كان الإنسان الأول «البدائي»» قادرا أ على إنتاج مثل هذه الأعمال الفنية 
الرفبعة والبعيدة عن البساطةء يما توفر لديه من أدوات حجرية وعظمية فجة» فإنه لم يكن 
بدائيا بالمعنى الفني والفكري بل لا بد أنه وصل قي هذه المجالات ذروة لم يتم تجاوزها 
منذ ذلك الوقت. وهذا ما يقودنا إلى القول» بأن التطور الفني والعقلي لا يتماشى 
بالضرورة مع التطور المادي للحضارة. ولا شك بان قبولنا بهذا الرأي» من شأنه 
تير نظ رتنا لساندة إلى التطور الإنساني باعتارء خط صاعدا في طريق مستت © 


Lid, C*. 256 المرجع نفسه ص‎ )1( 
(2) Andereas Lommel, Prehistoric And Primitive Man, Hamlyn, London 1967, p1 5. 
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لقد أدت هذه الرؤية الجديدة لمسألة «البدائية» إلى إعادة النظر في المصطلح 
نقسه» ومحاولة استبداله بمصطلح بديل لا يوحي بفكرة التدني من الناحية 
التطورية. فاقترح بعض الباحثين مصطلح «الجماعات اللاكتابية١‏ بدل «الجماعات 
البدائية»» واقترح آخحرون «الجماعات الإثنية؛ أو «الجماعات الوطنية' وغيرها. 
وهنالك مصطلح استخدمه مؤرخ الأديان المعروف ميرسيا إلياد» الذي استبدل 
«البدائي؛ ب«التقليدي؛؛ وذلك انطلاقا من كون المجتمعات التي ندعوها 
«بدائية»» هي مجتمعات محاقظة إلى حد بعيد» وبطيئة النمو والتغير» مقارنة 
بالمجتمعات التي نوضعت تاريخياً على الخط الرئيسي لاتجاه سير الحضارة 
الذي انتهى بمجتمع الصناعة والتكنولوجيا الحديث: وبما أن هذه المصطلحات 
الجديدة مازالت موضع جدل بين الباحثين» ولم يكتب لواحد منها الاستمرار 
والانتشار» يمكن في اعتقادي المحافظة مؤقتا على مصطلح «الببدائي» بعد 
استبعاد المعاني السلبية التي ارتبطت به. وهذا ما قام به المؤلفون الأجلاء الذين 
ترجمنا لهم في هذا الكتاب. 

لقد اعتاد الانشربولوجيون النظر إلى الثقافات البدائية الحديثة باعتبارها 
ممثلة لمجتمعات ما قبل التاريخ وأكثر شبهاً بهاء وافترضوا أن الأنماط الثقافية 
البدائية القائمة اليوم (أر التي كانت قاتسة إلى وفنت قريب لأن معظم 
المجتمعات البدائية قد تخطت بشكل أو آخر عتبة الحضارة الحديثة ولو من 
حيث الشكل فقط) تتطابق مع الأنماط الثقافية التي ميزت طفولة الجنس 
البشري» وأن البدائية الحديثة ليست إلا بقايا متحجرة من تلك العصور الغابرة 
وبناء على هذا الافتراض» أخذ الأنثربولوجيون يعكسون معظم ما بجدونه لدى 
هذه الثقافات على المراحل الابتدائية للثقافة الإنسانية في عصورها الحجرية» 
في سعيهم للبحث عن البدايات والأصول. غير أن الدراسات المعمقة لفيض 
المعلومات التي تحصلت لدينا خلال القرن المنصرمء تظهر أن الثقافات البدائية 
ليست مستحاثات من العصر الحجري»ء بل هي ثقافات «تاريخية» قد مرت 
بتاريخ لا يقل طولاً عن تاربخ الشعوب المتمدنة» أوصلها إلى ما هي عليها 
إلآن. ورغم بطء مسيرتهاء فإن المجتمعات البدائية قد خضعت بالتأكيد إلى 
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تغييرات جمة في اللغة والدين والعادات والتكنولوجياء وتبادلت التأثير بشكل 
دائم مع بعضها البعض ومع الثقافات العليا»» بالغاً ما بلغ من عزلتها. ولذا فإن 
مؤسساتها لا يمكن أن تعكس بحال من الأحوال المؤسسات الثقافية الأصلية. 
ولعل من دلاثل التغيير الذي خضعت له المجتمعات البدائيةء ذلك التعقيد 
الشديد الذي يميز بعض مؤسساتهاء والذي لا يمكن مقارتته أحياناً بم لدى 
المجتمعات المتقدمة. فنظام القربى مثلاًء لدى الأمريكيين من أهل المجتمع 
الصناعي المعقد» هو نظام شديد البساطة ولا يقارن بنظام القربى الشديد 
التعقيد لدى سكان ا الأصليين. وهناك أنظمة سياسية عالية التنظيم لدى 

بعض الشعوب الأفريقيةء كما هو الحال في داهومي وأوغتدا. وفيما يتعلق 
بالناحية الدينية» فإن تعقد الحياة الدينية لدى الثقافات البداثية» لا يقارن أبداً 
بالحياة الدينية المسطحة لدى شعوب المجتمعات الصناعية الحديثة. يقول أحد 
الباحثين في الديانات الأفريقية 

«إن الديانات الأفريقية التقليدية ليست أبداً ديانات بدائيةء لأنها تجر 
وراءها آلاف السنين من التطورء شأنها في ذلك شأن غيرهاء إنها ثمرة تفكير 
اكير قروا ديد ونتاج تجارب أناس واجهوا قوى الطبيعة وجهاً لوجه. 
ويمكن للباحث أن يعثر في هذه الديانات على مؤثرات شرق أوسطية قديمة» 
منها على سبيل المثال الأسبوع ذو الأيام السبعة التي يحكم كل مننها أحد 
الكواكب السيارة السبعة»”". 

وفي الواقع» فلقد كان لدى رواد الأنثروبولوجيا الحديثة بعض الحق في 
توجههم إلى المجتمعات البدائية في معرض بحثهم عن الأصول والبدايات» 
وذلك بسب قلة المعلومات التي كانت متوفرة حتى ذلك الوقت عن عصور ما 
قبل التاريخ. أما الآن وبعد ازدياد معلوماتنا عن تلك العصور بما يكفي لأن 
تدرس بذاتها وبشكل مباشر» فإن الوئاتق الجديدة المتوفرة لدينا هي التي يجب 
أن تُستنطق وتُستجوب أولاً» في أي معرض للحديث عن طفولة الجنس البشري 
الإنساني وثقافاته الأصلية» وبعد ذلك يمكن إجراء التفاطعات بين ما تعطيه هذه 


)1( 0ل‎ Froelich, Animismes, Les Religions Paiennes De L'Afrique De L'ouest 
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الوثائق من شهادات وبين معلوماتنا المباشرة عن المجتمعات البدائية. غير أن مما 
بؤسف لهء أن تزايد الوثائق المادية عن ثقافات العصر الحجريء قد رافقه أفول 
لنجم الأنتروبولوجيا النظرية ودراساتها الطمرحة ذات الطابع الشمولي» وتحول 
العلماء إلى الدراسات الميدانية ذات الطابع التفصيلي» والتي ينتج عنها تقارير 
ملأى بالمعلومات المدققة عن الحياة اليومية للجماعات المدروسة. كما غلب 
على هذه الدراسات توجهها إلى العلاقات والمظاهر المادية من دون الاهتمام 
بالوسط الفكري لتلك الجماعات. وهكذا لم تجد المعلرمات المتزايدة عن 
ثقافات العصر الحجري الاهتمام الذي كانت ستلقاه لو أنها ظهرت قبل قرن من 
الآن. ففيما عدا الملاحظات التي يدونها علماء الآثار الذين يشعرون بضرورة 
وضع تفسيرات أولية للقاهم الأثرية في مواقع الإنسان القديم» وهي ملاحظات 
غير منتظمة في بنية شموليةء فإن الوسط الفكري للثقافات الأصلية لم بلق ما 
يستحقه من عناية واهتمام. ومع ذلك يتبغي أن نعترف بفضل عدد من الياحثين 
الذين قدموا مساهمات قيمة في محاولة لفهم الحياة الروحية لثقافات العصور 
الحجرية» ومن أبرزهم لوروا غورهان في كتاب «ديانات ما قبل التاريخ*"» 
وجاك كوفان في كتابه «ديانات العصر الحجري الحديث»” الذي استمد مادته 
من وثائق مواقع العصر النبوليتي في سورية» إضافة إلى عمل ب.م. غوف 
التوئيقي الهام والذي اقتصر على منطفة وادي الرافدين وعنوانه «رموز إنسان ما 
قبل التاريخ في وادي الرفدين*. وذلك إضافة إلى المؤلفين الأفاضل الذين 
ترجمنا لهم في هذا الجزء الأول من موسوعتنا هذه» رغم ما تميزت به دراسانهم 


من حذر علمي شديدء وخوف من التعميم. 


(1) Leroi Gourhan, Les Religions De La Prehistoric, Presses Universitaires De 
Farce, Paris 1964. 

{2) Jacques Cauvin, Religions Neolithiques. Centre De Recherches d'Ecologie Et 
De Pre'histoire, Paris 1972. 

{3) B.L. Goff, Symbols of Prehistoric Mesopotamia, Yalc 1963. 
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الفصل الثاني 


أهم الخصائص الميزة للدين 
في المجتمعات البدائية 


John B.Noss 
ترجمة: غادة جاويش‎ 


يتنوع المشهد الديني عند الأقوام البدائية المعاصرة إلى أبعد الحدود. وهذا 
ما يجعل التعصيم صعباً للوهلة الأولى. ومع ذلك فإن التشابهات قائمة» 
وللبدائيين خصائص عامة محددةء ولممارساتهم الدينية عدد من المظاهر 
المشتركة التي ستبحثها فيما يلي : 
1 الرهبة تجاه المقدس 

سيجد الزائر لأية جماعة بدائية أن القداسة هي السمة الأولى للدلالة الدينية 
لأي مكان أو شخص أو شيء أو حدث. وهم ينظرون إلى كل ما هو مقدس نظرة 
تجمع بين الاحترام والحذر في آن معا ويرى الباحث رودولف أونو في دراسته 
المعروفة «فكرة المقدس»» أن الخبرة بالمقدس تقوم على مجابهة داخلية مع قوة 
لا تنتمي إلى عالم الظواهر. وهذه المجابهة تعطي إحساسا بالخوف والاتجذاب 
في آن معاً. وتأبى على الوصف من خلال المصطلحات العادية. وهو يرى بأن 
الانقياد الإيجابي إلى هذه الخبرة أو التجربة» فكراً أو عملا هو الذي يكرّن 
الدين. لقد وجد أوتو وعباً بهذه التربة في جميع الأديان رغم اختلاف درجة هذا 
الوعي من دين لآخر. 
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يمتلك المقدس دلالات تمنع البدائي من التعامل معه بطريقة لا مبالية أو 
عفوية» كما يفعل عندما يمسك مجذافه أو يتعامل مع أفراد عائلته. فللمقدس قرة 
حارقةء قوة تحبي وتميت في آن معأء قوة للخير وللشر المباشرين. وموقف الفسرد 
تجاهه هو الذي يقرر ما ينجم عنه من خير أو من شر. يحمل المفدس وعدا بالبركة» 
ولكن يندر أن يتعامل معه أحد بدون ضرر يلحق به» باستثناء المخولين من الرؤساء 
والشامانات والكهنة وزعماء العشائر. إن التعامل مع الموضوعات المقدسة بدون 
تقوى قد يسبب الموث المفاجئ» والطريقة الصحيحة لمقاربة المقدس هي من 
خلال الإحساس بالسر المقدسء وبالرهية والتبجيل» ومخافة «الرب». 
2- التعبير عن القلق في الطقوس 

في حضرة المقدس هنالك إحساس بقلق من نوع ما. فهل تسنطيع حفز القرة 
لمقداسة باتجاه أداء الفعل؟ وهل سيكون الفعل إيجابيا؟ عندما ينشأ هذا القلق 
تنشأ الحاجة إلى الفعل والكلام بطريق يُؤْمل منها أن تؤني نتائج إيجابية. هذه هي 
إحدى الأسس الرئيسية التي تقوم عليها الطقوس الدينية. ولقد صاغ هذه المسألة 
الإنئروبرلوجي المعنروف مالينوفسكي بوضوح في معرض شرحه للطقوس 
السحرية» حيث قال: «في تقاليد جماعة تعتمد على الإنتاج البصري؛ لا يتطلب 
الصيد بالسَّم أو بالشباك أو الأشراك اللجوء إلى أي نوع من أنواع السحر طالما 
أن الصيد مصمون النتاتج. ولكن عندما تكون نتائج الصيد غير مضمونة وتنطوي 
على مخاطر» تظهر الحاجة إلى الطقوس. ذلك أن القوة والمهارة تتحكمان بطرق 
وأساليب الصيد الروتيني» ولكن الصيد الذي تحيط به المخاطر والشكوك لابد 
من أن يتم بمصاحبة الطقوس. إن الإبحار الساحلي مثلاً لا يتطلب محرا لأنه 
سهل وآمنء أما رحلات الصيد في أعالي البحار فترتبط بطقوس وشعائر معينة». 

إن العديد من الطقوس في الأديان اليداتية ينشأ عن مثل هذه الدوافع. وهتا 
يمكن لنا المقارنة مع الأديان الأرقى. ذلك أن التسبيح؛ وصلوات الشكرء 
والرغبة في التواصل مع الكائنات الإلهيةء تغدو أكثر أهمية في الديانات الراقبة؛ 
وتشكل معظم مادة الطقوس الدينية. 
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أما عند البدائيين» فإن المواقف الدينية تتميز بالقلق (كما يرى العديد من 
الأنثروبولوجين). وهذا القلق ينحصر في نوعين على الأقل. هنالك قلق رئيسيٍ 
يتأتى من الأزمات أو الضغوط في حياة الفرد أو الجماعة؛ مما يستدعي طقوساً 
تهدف إلى المواساة وإعادة الطمأنينة. ولكن ما أن تترسخ هذه الطقوس مع 
ملحقاتها الأسطورية وأعرافها الاجتماعية؛ حتى يظهر مبعث آخر للقلق» وهو 
الخشية من عدم إتمام الطقوس إلى الحد الكافي أو بالشكل الأمثل. وهذا ما 
يؤدي إلى خلق طقوس أخرى تهدف إلى التطهير والتكفير. فطقوس البدائيين إذ 
تقدم الراحة والاطمئنان» فإنها من جهة أخرى تفرض على ممارسيها الخوف من 
أن يؤدي فشل الطقوس إلى عواقب وخيمة. 

الطقس والتوقع 

ولكن الطقوس ليست كلها تعبيراً عن القلق» رغم أن الطقوس التي تهدئ 
القلق هي أكثر شدة وإلحاحاً. فللعديد من الطقوس خاصية توقعية. إنها تفترض 
مسيقاً قدرتها على التأثير. فهي تزدى كي تجلب الصحة والنسلء وزيادة الإنتباج 
الزراعي؛ وخصوبة الماشية» ومنافع أخرى تتمناها الجماعة والفرد على حد 
سواء. وهنالك طقوس نحتفي ببعض المناسبات السنوية» كعودة الربيع؛ 
والبذار» والحصادء مما يشكل لائحة لطقوس دورية. وهنالك طقوس أخرى 
لا تبدي مثل هذا الانتظام الدوري» مكرسة لتغيرات ذات طبيعة ارتقائية في حياة 
الأفراد» وذلك مثل صعود أحد الأشخاص إلى مرتبة زعيم القبيلة أو ملكهاء 
وهي مرتبة ذات طابع قدسي. ومثل الانتقال من حالة اجتماعية إلى أخرى. وقد 
أطلق الأنثروبولرجي أرنولد فان جنيب 08060 .۸.۷ على هذا النوع الثاني 
تسمية طقوس العبور ‏ 2855886 04 2116 لأنها تعبر بالشخص من مرحلة إلى 
أخرى جديدة تماماً إنها مرتبطة بأحداث مثل الولادة» وإطلاق الاسم 
وبالتلقين - 1201012100» وبالخطوبة والزواجء وبالموت؛ وما إلى ذلك. وهنا 
لا يقعصر تغير الحالة على الشخص المعنيء بل على أهله ورفافه وأقربائه أيضاً. 
في البدايةء يفصل الطقس أولئك الأشخاص عن أوضاعهم السابقة» ثم يسهل 
تحولهم إلى الحالة الجديدةء ثم يعيد بعد ذلك توحيدهم مع الجماعة في دورهم 
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الجديد. إن الزواج هو مثل واضح على ذلك. . فهو يحول الفتاة أو الشاب إلى 
زوج أد زوجة. عندما يولد لهما ولد يصبحان أباً وأماًء وأبواهما يصبحان 
جدّين» بينما يصبح إخوتهما وأخواتهما أعماماً وأخوالاً. فإذا توفي أحدهما 
يصبح الآخر أرمل.. وهكذا. 

تعتبر طقوس التلقين ٠‏ أو الطقوس الإدخالية - «هنهة:زها من الطقوس 
النموذجية لطقوس العبور. وهذا ما نلاحظه لدى سكان أستراليا الأصليين» 
وخصوصاً فيما يتعلق بعبور الصغار من مرحلة الطفولة إلى مرحلة البلوغ حيث 
يصبحون أشخاصا فعالين في الحياة الاجتماعية. 
4 تداخل الطقس والأسطورة 

الأسطورة ضرورة. ونسج الأساطبر هو سمة عالمية للجنس البشري. لقد 
وجد البدائيون» مثل جميع الناس عبر التاريخ» أن الأساطير ضرورية للمحافظة 
على أنماط حياة الجماعة. وعند سكان أستراليا الأصليين» على سبيل المثالء 
تنشد الأساطير وتتلى من أجل التوكيد على الأصل فوق الطبيعاني لمعتقدات 
وتقاليد وشعائر القبيلة» وعلى سلطتها. وهذا عامل أساسي في تطور الطقس» 
ذلك أن للطقس جذوراً في الأسطورة والعكس صحيح 

غالباً ما يحدث أن يجد البدائيون أنفسهم يتبعون عادات وطقوساً قديمة 
يفوتهم الآن إدراك معناها الدقيق. وهنا تنشأ الحاجة إلى تفسير ما يدفعهم لأداء 
طقوس لا يجدون لها معنى إلا بالقول: «إن الآباء علمونا أن نفعل ذلك». وعندما 
يغدو هذا القول غير مقنع يبدأ الفكر البدائي بنسج الأساطير التي توغل في الزمن 
البعيد إلى ما قبل الآباء أو الأجداد الحاضرين في الذاكرة» وصولاً إلى الأسلاف 
الأسطوريين أبطال بداية العالم» أو يجري التفكير (بإله أعلى) خالق للقييلة 
ولطريقة حياتها. فللأساطير هنا وظيفة ضرورية. إنها تقدم القوائين الناظمة 
لأعراف ومعتقدات القبيلة. فهي تخبر بقالب قصصي عن الكيفية التي جرى بها 
فرض الأحكام البداثية المبجلة والسارية في تقاليد ومؤسسات الجماعية؛ من قبل 
شخصية أبوية سلطوية عاشت في الأزمات البدئية. 
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تأخذ أساطبر الخلق والتكوين حيزاً واسعاً من الموروث الميثولوجي 
للجماعات البدئية. ولكن الأسباب التي تدفحهم لتداولها بهذه الكشرة والتنوع 
تبقى بالنسبة إلينا تخمينية. أحد الأسباب» ولا شك» هو الحاجة إلى تفسير كيفية 
تحول الأرض إلى مكان صالح للحياة والسكنى. هنا تتعدد الروايات. فلريما قام 
الإله الأعلىء أو بطل حضاري بدثي في الأزمان الأولى» بالغوص في أعماق 
المياه الأولىء واغترف قبضة من الرمل صنع منها الأرض المهيئة للعيش. أو أنه 
فصل بالقوة بين الأب السماء» والأم ‏ الأرض» الملتصقين بيعضهما البعض 
من أجل إيجاد فسحة من المكان لحركة الآلهة والبشر وبقية أشكال الحياة التي 
آنجبها الزوجان البدائيان وهما ملتصقان. أو أنه قد استرد هذه المخلوقات من 
كهف يقع في عمق الأرض أو خاض معارك ضارية مع العمالقة من أجل 
الحصول على المواد اللازمة لتجميع العالم. 

عن ناحية أخرى» فإن أسئلة مثل (هل يوجد هنالك علة أولى؟) لا مكان لها 
عند البدائيين» وهي تواجه من قبلهم باستغراب وعدم فهم. بينما تقوم أسئلة 
أخرى باستثارة ميال أحدهم ودفعه إلى تدبيج أسطورة» يداولها بين الآخرين» 
مستمدة من خيالاته وذكرياته وآحلامه» وبشكل خاص مما يظن بأن الشيوخ 
الذين عرفهم في طفولته سوف يقولونه لو كانوا أحياء. من هذه الأسئلة مسثلا: 
لماذا يختلف الدببة والذثاب والبشر عن بعضهم بعضاً؟ 

إن العديد من الأساطير هو تعبير فانتازي ناجم عن موقف نقدي لا واعي 
لانعدام العدالة والتوافق في المؤسسات العائلية والاجتماعية. والأساطير هنا 
قريبة الشبه من الأحلام. إنها مليئة بالرمزية المحملة بالمعنى» وعندما تتلى مرارا 
وتكراراً فإتها تساعد على تحرير الضغوط المكبوتة. وهذا أحد الجرانب الهامة 
في تكوين الميثولوجيا. 

هنالك نوع آخر من الأساطير شبه التاريخية. وهو توسع في حدث أصلي 
يدور حول شخصبة بطولية أو ريادية. من شأنه تحويل تلك الشخصية إلى حكاية 
عجائبية يسري سحر البطل في كل جزء من أجزائهاء حتى يتجلى محاطاً بهالة 
سحرية دينبة تشع بالقداسة. 
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5 ثنائية السحر والدين 

إن السحر والدين هما قطبان في سياق متصل» بحيث أن كلاً منهما يلقي 
بظله على الآخر بشكل تلقائي» ومع ذلك لا بد من التمييز بينهما. هناك 
محاولات عدة لمثل ذلك التمييز لم تلق القبول الواسع. قلقد ميز جيمس فريزر 
في كتابه الغصن الذهبي بين السحر والدين اعتمادا على معيارين. يتعلق الأول 
منهما بالتسلسل الزمني؛ والآخر بالشكل. وعنده إن السحر أسبق زمنياً من حيث 
الظهور. فقد حاول الإنسان عن طريق السحر إخضاع قوى الطبيعة» وذلك 
باستخدام طقوس السحر التعاطفي. معتقداً بأن إجراءات يقوم بها الإنسان لا بد 
وأن تؤدي إلى نتائج معينة. أي أنه كان يمارس نوعاً من العلم الزائف يثق به كل 
الثقة. وبمرور الزمن تبين للإنسان بأن قوى الطبيعة تقع خارج سيطرته السحرية ؛ 
وتخيل تبعاً لذلك وقوعها تحت سيطرة قوى إلهية متعالية. هنا انتقل من ممارسة 
السحر إلى تعبّد إلى تلك القوى الإلهية واسترضاتها أملاً باستمالتها إلى جانبه 
وتحقيق أغراضه. أي إن الدين قد ظهر بعد أن فشل السحر. 

رغم ما تنطوي عليه هذه المحاولة من قيمة» إلا أنها قوبلت بالرفض من 
قبل دارسي المجتمعات البدائية » وذلك لسببين: الأول هو عدم مقدرتنا على 
ملاحظة تعاقب زمني هن السحر إلى الدين. والشاني هو أن الطفس السحري 
والطقس الديني» حتى في حال افتدراض اختلافهما في التعريف» متصلان 
ومتعالقان إلى درجة تفرض النظر إليهما كوجهين لطقس موحد. على أنه مسن 
المفيد هنا أن نقول بأن الطقوس عندما تكون إكراهية في مقاصدها (أي تعمل 
على إكراه الطبيعة على الانصياع) يكون لها طابع السحرء وعندما تكون إقناعية 
(أي تعمل على استمالة الآلهة وإفناعها بالتعاون) يكون لها طابع الدين. ولإميل 
دوركهايم وجهة نظر ذات قيمة أبضاً. فهو يرى أن الطقوس الدينية إلزاميةء أما 
الطقوس السحرية فاختيارية. ولكن هذا التمييز لا ينطبيق على واقع الأمور إلا 
بشكل جزئي. ونرى الأمر نفسه في افتراض مالينوفسكي بأن السحر هو وسيلة من 
أجل غاية محددة منظورة» بينما لا ينوخى الدين نتائج فورية عملية» لأمه غاببة 
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في حد ذاته. إن المشكلة في محاولات التمييز هذه هي أنها قادرة على إيجاد 
الأمثلة الداعمة؛ ولكن أياً من هذه الأمثلة لا بتمتع بالقدرة على البرهان التنام؛ 
ولا ينطبق على جميع الحالات. من ذلك على سبيل المثال» أن الساحر البدائي 
يمكن له في نفس الطقس أن يسترضي القوى ويتوسل إليها على الطريقة الدينية: 
ثم يتحول إلى إصدار الأوامر إلى القوى» على الطريقة السحرية» بل إنه قد يعمد 
إلى تهديدها. إن تمييز فريزر في هذه الحالة يفقد حجنهء وكذلك تمييز دور 
كهايم ومالينفسكي. ولكنها ذات فائدة محدودة شريطة أن نضع في الحسبان عدم 
مقدرتنا على التمييز القاطع بين السحر والدين؛ واعتبارهما وجهين يمكن التمييز 
بينهما للطقوس المستخدمة في المجتمعات البدائية. 
6 - أنواع السحر 

بشكل عام» يمكن تعريف السحر على أنه محاولات تهدف إلى إخضاع 
الفوى في العالم أو تطويعها لإرادة الإنسانء وذلك من خبلال أقوال أو أفعال 
معيئة أو كليهما معا. وكما أشرنا أعلاه» فإن السحر لا يمكن فصله بشكل كامل 
عن الدين. وبإمكاننا رؤيته بشكل مستقل عندما يهدف الطقس إلى قسر الأمور 
على الحدوث وليس على طلب حدوثها. 

لقد أكسب جيمس فريزر أحد أنواع السحر شهرة عندما أسماه بالسحر 
التعاطفي عنهة/7 ءتاeطاةرصرS»‏ واسمى أحد أنواعه بالسحر المحاكي - 
ن اھان[ وهو قائم على افتراض بقول بآن الأشياء عندما تتشابه يكون لها 
نفس السلوك. وأن الشبيه يؤئر بالشبيه أو حتى يعمل على إحدائه. إن تقليد إنسان أو 
حيوان أو حتى غيمة راعدة يمكن أن يحدث تأثيراً مشابهاً في الكائن أو الشيء 
المقلّد فالفلاح يستطيع أن يستحث» أو حتى يجبر» ستابل الحبوب على النمو إذ 
مارس في حقله» إبان تبرعم السنابل» عملية القفز عاليا قدر ما يستطيع مصحوبة 
بكلمات الحث والتشجيع. ومن الأمثلة الأخرى العديدة ما يقوم به البدائيون عندما 
يستعجلون نهاية الجفاف. فهم يصعدون إلى هضبة عالية ويدحرجون صن قمتها 
الصخور وهم يقرعون الطبول ويصرخون: بووم... لجلب الأمطار. 
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ويقوم السحر الأسود على الأسس نفسهاء عندما يصنع أحد ما دمية من الشمع 
تمثل عدوه ثم يطعنها بالديابيس لكي يسبب الموت للعدو. وفي يعض الأحوال 
يمكن الاكتفاء بتعداد الشرور والبلايا المرجو أن تضرب الخصم» ثم توجيه الأوامر 
بأن تتحول الكلمات إلى أفعال» أو الاكتفاء بالدعاء والصلوات والتوقعات. 

عثر جيمس فريزر على نوع آخر من السحر التعاطفي أسماه سحر العدوى - 
Contagious Magic‏ فالأشياء التي تكون في حالة توحد ثم تنفصل؛ يبقى 
التعاطف قائماً بينها. فهنالك تعاطف سحري مثلاً بين الشخص وشعره 
المقصرص أو أظافره. مثل هذه الأشياء المنفصلة عن صاحبها قد تستخدم في 
السحر الأسود كي تسبب الأذى لصاحبها. 

مثل هذه الممارسات وغيرها يمكن جمعها تحت عناوين متلوعة» ولكن من 
المفيد لنا هنا أن نراها ضمن ثلاث طرق للسيطرة على قوى الأرواح. 

أول هذه الطرق هو الفيتشية 1501518اع5. لقد أسيئ استخدام هذا المصطلح 
بشكل كبير» ولكتنا نستخدمه هنا للدلالة على حلول قوة فوق طبيعانية في أشياء 
جامدة.تتضمن الممارسات الفيتشية» من جملة ما تتضمن؛ استخدام وتبجيل 
أشياء معينة تسكنها القوى النافعة دون حاجة لاستحضارها. مثل هذه الأشياء 
تدعى بالفيتش الطبيعي» ومثالها الحصى الموسومة بعلامات غربيةء والأحجار 
النيزكية » والعظام؛ والعصي ذات الأشكال الغريبة» وإلى غير ذلك من الأشياء 
التي يبدو أنها تجلب الحظ وتبطل المكائد الشريرة للخصوم. ولكن من حيث 
جانبها السحري الأكثر فعاليةء فإن الفبتشية تعمل على استمالة القوى الخيرة 
لتسكن في عناصر متنوعة من الجماد. فقد تحفظ في قرون أيل أو في أوعية 
أخرى بهدف الاستعانة بها في مشاريع متنوعة. 

يتم النظر إلى الفيتش الطبيعي أو الصنعي باعتباره مالكاً لنوع غامض من 
الشخصية» أر على الأقل إرادة فاعلة. وهذا ما يفسر الموقف السائد منه» خاصة 
في أفريقياء حيث يحظى الفيتش بالتبجيل ويعامل كشخص. في البداية تتم معاملة 
الفيتش كموضوع للعبادة» فترفع إليه الصلوات وتقرب له التقدمات» في توقع 
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لنتائج إيجابية. قإن لم تت تح الحا ا بعر مودق ماس بن ی 
بالتملق والمداهنة» وبعدها يصدر إليه الأوامر ويلجأ للتوبيخ » وأخيراً للجلد أو 
لأية وسيلة تأديبية أخرى. فإن لم يجد كل ذلك نفعاء يكون صاحب الفيتش أمام 
أحد تفسيرين» فإما أن الروح قد غادرت الشيء» وفي هذه الحالة يصبح عديم 
الفائدة ولا بد من استبداله. وإما أن الروح مازالت هناك ولكنها غدت عاجزة 
بتأثير فيتش آخر أكثر قوة» أو بتأثير قوة روحية في الجوار. وهنا لا بد من زيارة 
الساحر لشحن الفيتش بقوة أكبرء أو استبداله. 

الطريقة الثانية: للسيطرة على قوى الأرواح هر الشامانية ‏ 2زونهقطهناة. 
فهنا يتم استمحضار الأرواح لتحل في جسم إنسان أو يتم طردها منه براسطة من هو 
مسكون بالأرواح» أي الشامان. لقد تم اختيار الشامان السيبيري ليمنح اسمه لهذا 
النوع من الممارسات السحرية: لأن دوره الاجتماعي يعتبر نموذجاً لكل الأطباء 5 
السحرةء واختصاصي العقاقير» والمعرمينء والمشعوذين. إنه قادر على أن يضع 
نفسه في نوبة وجد استحواذ الأرواح» أي أنه يرتقي بنفسه إلى عالم الأرواح بالوعي 
والإرادة والقوة. عند ذلك يستطيع التحكم بأرواح معينة» أهمها تلك المسيطرة على 
المرض والموت» يبلي بها الناس أو يطردها عنهم قي أحوال المرض. 

الطريقة الثالئة: هي السحر الشعبي. وهو لا يختلف بطبيعته عن الأنواع 
الأخرى للسحرء ولكنه عام ولا يقتصر على السحرة أو الكهان. فهو عبارة 
عن سعي مشترك للجماعة الواحدة (سواء بمساعدة الشامانات أو بدونهم» 
لكن من خلال إجراءات محددة ومرسومة سلفاً) بقصد منع الأرواح من إلحاق 
الأذى بالفرد أو الجماعة؛ أو بقصد تسخيرها لمصالح فردية أو جماعية. ولدينا 
مجموعة من هذه الطقوس السحرية الشعبية تندرج تحت إطار السحر الكاره - 
sive Maki‏ الذي يهدف إلى التخلص من الأشياء المبغوضة. ولعل أفضل 
ما يعبر عن هذه الطقوس هو الطقس الذي تسعى الجماعة من خلاله إلى 
التخلص من الآثام والذنوب المتراكمةء وذلك بأن تحيلها سحرياً إلى كبش فداء 
أو أي حامل آخرء كأن يكون قارب يجرفه التيار. من أصناف السحر الشعبي 
أيضاً تلك الممارسات التي يمكن أن تطلق عليها اسم السحر المثمر - 
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Productive Magic‏ وهي تسعى إلى تحقيق الرخاء الفردي أو الجمعي من خلال 
زيادة خصوبة الحقول والقطعان والنساء. من نماذج هذا السحر التي شاعت في 
الماضي الرقص في الحقول» أو تقديم القرابين في الأرض المزروعة وقت البذار. 
وهنالك ممارسات أخرى ذات طابع سحري ‏ ديني مثل تقديم بواكير الشمار والماشية 
للآلهة؛ وعبادة الثيران والتيوس» وطقوس الزواج المقدس حيث يتم تمثيل زواج 
إلهة الخصب وإله الخصب من قبل بشر هم على الأغلب ملك المدينة والكاهنة 
العلياء وتقديم ضحايا إنسانية لإلهة الذرة والنبات لضمان نمو المحاصيل. 
7 الصلوات 

أثناء تأدية الطقوس التي تهدف إلى ممارسة تأثيرات إيجابية على القوى 
الروحية؛ هنالك استخدام تلقائي لحركات وإشارات ورقصات. كما تستخدم 
الكلمات أيضاًء إذ لا شيء أكثر طبيعية من اقتران الحركات بالكلمات» وكما 
ألمحنا سابقاً» فإن الكلام في هذا السياق ينحر لأن يكون إكراهياً ء أي أنه بجبر 
الأرواح على الطواعية» كأن يجري النطق بتعويذة ما. لكن الجزء الأهم من 
الطفس قد يكون توسليا على شكل صلاة. وهنا نادرأ ما تكون الصلاة فردية 
وتلقائية» أي بدون صيغة محددة» ومن جهة أخرى فإن الصلاة الجماعية تتألف 
عادة من فقرات تشبه فقرات الصلوات المسيحية التي يشار إليها عادة بكلمة 
١‏ والتي تعني فصلاً من فصول الأداء الليتورغي الطقسيء وتتضمن مواضيع 
متنوعة مثل العبادة» والاعتراف بالذنب» والوعد بالتكفير» والشكر والامتان» 

تم الابتهالات والتوسلات. فبعد التسبيح وصلوات الشكر يكون من المأمول 

اسل من أجل ميك مك ال لكن الأمل يصاحب الصلوات عموماًء ودون 
التأكد من تحقيق النتائج. أما السحر والكهانة فأكثر يقينية من النتائج. 
8 الكهانة أو العرافة  Divinatior‏ 

يمكن القول بأن الكهانة تختصر طريق الصلاة لأنها تهدف إلى المعرفة 
الفورية لنوايا القوى الروحية ومزاجهاء بينما لا تظهر نتائج الصلاة إلا من خلال 
أحداث لاحقة عليها. وهنا تكمن قيمة الكهانة بالنسبة لمن يلجأ إليها. 
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هنالك علاقة واضحة بين الشامانيات والكهانة» أي بين إقامة الصلة بين القوى 
الروحية وبين التبصر قيما هو خفي ومخبوء في الحاضر أو المستقبل. مثل هذا اللنبصر 
يأتي من خلال طقوس عرافة محددة. إن الشامانات يستخدمون قوتهم السحرية 
المكتسبةء أو أنهم يلجأون إلى تأسيس علاقة تنبؤية مع فوق الطبيعاني. والموقف 
الثاني ذو طبيعة ديئية بالدرجة الأولى. يمتلك الشامان القدرة على خلق صلات مع 
عالم الأرواح بما فيها أرواح الموتى. وهذا ما يؤهله إلى تحصيل معلومات يتعذر على 
غيره تحصيلها عن أشياء وأحداث على الأرض وفوقها وفي باطنها. ويجري الاعتقاد 
غالبا بأنه يقيم علاقة صداقة أو مؤاخاة مع روح بعينها تنقل إليه ما يشاء معرفته. 

في سياقات أخحرى» عندما يكون الكهان. لا الشامانات» هم الشخصيات 
المركزية في الحياة الدينيةء تتخذ العرافة مظهرا دينيا. فهي تعتمد على الوحي 
المقدس إما عن طريق الاتصال المباشر مع الإلهء أو وسائط روحائية كتلك التي 
آمن بها الإغريق القدماء؛ وذلك مثل بلوطات دودونا التي تهمس ناطقة بكلمات 
زبوس» أو عرافة دلفي التي تغمغم بوحي أبوللو. 

هنالك مظهر آخر من مظاهر الكهانة وهو قراءة البشائر والنذره وذلك من 
خلال طيران الطيور؛ وصوت الرعد» والأحلام والرؤى؛ والكسوف» وعلامات 
النجومء وظواهر أخرى مشابهة» وني مناطق عديدة من العالم هنالك طرق 
لقراءة النجوم؛ وظواهر أخرى مشابهة. وفي مناطق عديدة من العالم هنالك طرق 
لقراءة الشقوق في طين جاف. أو في أشكال الصخورء أو من خلال أنماط 
هبوب الرياح والأشكال التي نظهر على سطح الماء. وجميعها تقع تحت زمرة ما 
نسميه «الضرب بالرمل». ومن الطرق الأخرى توقع الأحداث من خلال حركات 
وتشكلات النجوم والكواكب أي التنجيم- 
9 الاعتقاد بالمانا 


المانا - 11273 هي مصطلح من ثقافة ميلانيزيا (قسم من جزر المحيط الهادي) 
جرى تبنيه من قبل الإنثروبولوجبين المحدئين للدلالة على قوة سحرية فوق 
طبيعانية» قائمة بذاتهاء وتسري في مظاهر الكون والطبيعة: وذلك بمعزل عن أبة 


31 


صلة لها بشخصيات معينة أو أرواح. وهو معتقد واسع الانتشار رغم عدم 
عالميته. هذا المصطاح الميلانيزي ليس الوحيد المتداول بين القبائل البدائيةء إذ 
لدينا ما يعادله لدى بعض قبائل الهنود الحمر وبعض قبائل شمال أفريقياء وقبائل 
البانتو في جنوب أفريقياء ولدى العديد من السكان الأصليين في مناطق متعددة 
من العالم. ورغم اختلاف دور تلك القوة من منطقة إلى أخرى. إلا أن محصلة 
تسمياتها تشير إلى الإحساس بحصور قوة طاغية في الأشياء والأشخاص» 
وبشكل خاص أية قوة خفية يعتقد بأنها تعمل بذاتها. وهذه القوة تعمل بوضوح 
وحرية أكبر من خلال الأشخاص أو الكائنات الحية والمتحركة» ويعتقد بأنها 
قابلة للانتقال من الأشياء إلى الإنسان» ومن شخص إلى آخرء ومن البشر إلى 
الأشياء مرة أخرى. وبالنسبة للميلانيزيين من سكان جزر المحيط الهادي يدو 
العالم بأكمله وكأنه متخلل بالطاقة. فمفهوم المانا والحالة هذه يدل على استجابة 
لما هو خارق في طبيعته مقارناً باليومي والعادي. وهذا الشيء الخارق في طبيعته 
يعلن عن نفسه بشكل حر ونلقائي» سواء تجلى في أحداث أم من خلال 
شخصيات إنسانية فعالة أو وحوش ضارية. 

والميلانيزي رغم أنه يخشى كل ما هر خفي وغامض. إلا أنه عملي وصلب 
بما فيه الكفاية كي يرغب بحضور تلك الفعالية المؤثرة (= المانا)ء لمساعدته أو 
لتحل في رمحه أو في خضار حقله. لذلك يستخدم كل التدابير الممكنة للتأكد 
من النتائج المطلوبة لتأثيرات المانا. وفي الحقيقة فإن ترائه يزوده بوفرة من 
الإجراءات السحرية التي تؤدي الغرض. 
0 الأرواحية: Animism‏ 

هنالك تقبل عام بين الأقوام البدائية المعاصرة للاعتقاد بحيوية المادة. أي أن 
كل الأشياء المدركة؛ ما سكن منها وما كان حياً متحركاً: لها أرواح وأن لكل 
إنسان روح تغادر جسده مؤقتاً أثداء الأحلام ونهائياً عند الموت. إن لفكرة 
الأرواح هذه معنى يختلف عن معتى المانا. فالمانا غير مشخصة رغم أن الروح 
تعلنها أو تكون وسيلتها إلى الفعل» بينما يتم تصور الأرواح بشكل تشخيصي 
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كامل على هيئة إنسانية. فللأرواح شكل وعقل وشعور وإرادة وأهداف» وهي 
كالبشر من حيث سلوكها الحميد عندما يكون مزاجها رائقاء وسلوكها المشاكس 
العدواني في أحوال الانزرعاج والخضضب» وهي تحب الإطراء والإخلاص 
والولاء» وغالباً لا يمكن الوثوق بها إذا لم تغمر بالهدايا. لذلك فإن وقوفها إلى 
جانب المرء واستمرار نعمها عليه يقتضيان اليققلة والحذر من جانيه. 

هنالك حقيقة جوهرية في المفهوم البدائي عن العالمء وهي أن الطبيعة 
بمجملها مسكونة» ومتخللة» ومحتشدة بالمخلوقات الروحية» على حد قول 
تايلور  .E.B. Tylor‏ 
1 - تبجيل وعيادة الأرواح 

لقد قبل بحق إن الإنسان قد عبد كل ما استطاع التفكير به على الأرض أو 
في السماء. أحياناً تتم عبادة الشيء لذاته باعتباره حياً وفاعلاً ومشبعاً بالمادة. 
وأحياناً لا يعبد الشيء لذاته وإنما للروح التي تحل فيه وتلازمه . وأحياناً لكون 
الشيء رمزاً مرئياً وملموساً لحقيقة خافية تعبد من خلاله. 


إلى جاتب العبادة» وأقل منها درجة» هتالك الرهية والتبجبل لشيء ما 
ينطويان عليه من احترام واعتراف بحضور قوة أو خصيصة قدسية» 0 
الصعب أحياناً معرفة أين ينهي التبجيل وتبدأ العبادة. 

ينتشر تبجيل الأحجار على نطاق واسعء وهو يعود إلى أزمان ما قبل التاريخ. 
يمكن للحجارة أن تکون من أي حجم» ابتداء من الحصى الصغيرة وصولاً إلى 
الصخور الضخمة. وقد تكون مفردة أو على شكل كومة أو سلسلة من الأحجارء 
ولكن غالباً ما تكون الحجارة المبجلة ذات أشكال وتكوينات متميزة» وأحيانا 
تندخل يد الإنسان ومهارته الفنية في تشكيلها كما هو الحال في الأدوات الصوانية 
والأسلحة» كما وتتمتع الأحجار النيزكية بمكانة خاصة وتعتبر مصدراً للبركة. 

لا بقتصر تقديس الأحجار التي تدخلت يد الإنسان في تشكيلها على عصور 
ما قبل التاريخ» بل هو قائم اليوم في أفريقيا وآوقيانوسيا والهند واليابان وبين 
هنود أمريكا الشمالية» فلدى الجماعات البدائية في جزر الفيليبين يجري الاعتقاد 
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بأن أسلحة زعيم القبيلة مشحرنة بطاقة حيوية تعمل من تلقاء ذاتها. هذا النرع من 
التبجيل كان سائداً في العالم الإغريقي - الروماني» ومازالت أشكال منه معروفة 
في بعض المناطق الريفية في ألمانيا وإسكتدنافيا. 

هذا وبنتشر تقديس النباتات والأشجار أيضاً لدى الجماعات البدائية وفى 
الثقافات الأكثر تعقيدأً» وليست شجرة المبلاد وسارية أيار إلا بقية من طقوس 
قديمة مستمرة في المجتمعات المتطورة. ويقال إنه في المقاطعات البلاطينية 
الألمانية العلياء لا يزال الحطابون إلى الآن يهمسون للشجرة الكبيرة قبل قطعها 
طالبين منها الصفح. إن تقديس الإنسان للأشجار والنياتات الأخرى هو موقف 
طبيعي» فهي تمثل قوى النماء في الطبيعة» لذا يجري الاعتقاد بأنها تساعد 
المحاصيل على النمو والقطعان على التكاثر والإنسان على الترالد. وقد تنزوج 
المرأة شجرة؛ بشكل رمزي» إذا كانت عاقراً لتساعدها على الإخصاب. 

يعتبر تبجيل الحيوانات من العناصر الشائعة في الأديان البدائية. وهو يتشا 
بشكل طبيعي عندما يعتقد الأفراد بأنهم سيحصلون على القوة والرؤية والبراعة 
إن هم استطاعا مشاركة بعض الحيوانات قدرانها الهائلة. كما ويتأتى تقدس 
الحيوانات من الشعور بالقرابة بين أعضاء المجموعة وبين حيوانات معينة. من هنا 
لا تجد بعض الشعوب صعوبة في الاعتقاد بأن روح الإنسان التي فارقته يالموت 
قد تحل في حيوان أو بالعكس. وتزخر الأساطير والحكايا الخرافية بشخصيات 
مثل العذارى الضفادع» والنساء الطيور. ومصاصي الدماء الذين يظهرون 
بأشكال خفافيشء وكذلك البشر الممسوخين إلى نمور أو ذتاب وما إليها والذين 
يقدمون عنصر الإثارة في كثير من حكايا التكبات وإراقة الدماء. 

من الحيوانات المبجلة يمكن ذكر التمر في الملايو؛ والدب والنسر 
والقندس في أميركا الشمالية» والثور في مصر واليونان» والبقرة قي الهند 
وأفريقيا واسكندنافياء والجاموس في جنوب الهند. وعلى نحو مشابه» فقد حظي 
بالتبجيل كل من الإوز والحمامء وكذلك الثعبان الذي عم تبجيله بمئات 
الأشكال والرموز سواء أكان حية ملتوية أو تنينا مجنحاً. إن الصلات المائية 
والترابطات القضيبية للحبة هي التي شكلت أبرز دواعي الافتتان بها. 
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باستطاعتنا التخمين أنه في وقت متأخر من تاريخ الإنسان ظهر تبجيل 
عناصر الكون منظوراً إليها بشكل مجردء كالأرض والهواء والنار والماء. ورغم 
أن النار هي الأقل تجريدية لأنها لا تمتلك ذلك الحضور الدائم المتصل؛ فقد تم 
تبجيلها منذ فجر التاريخ؛ وربما قبل ذلك خلال العصور الحجرية. ولا تزال فرقة 
البارسيين في الهند تحترمها . ولقد عبدت السماء في وقت متأخر نسبياًء باعتبارها 
موثلاً للغيوم والرياح والشمس والقمر والنجوم المفعم بالحياة. . وفيما يتعلق 
بالماء الذي من الصعب تصوره تجريدياء فقد تم نبجيله بأشكاله المختلفة 
كالينابيع والأنهار والبحيرات» وكالبحر الذي كانت سيطرته على المخيلة من 
القوة بحيث أن عبادته كانت سمة لجميع الحضارات القديمة» واستمرت حتى 
العصور الوسطى حيث كان دوق البندقية يتزوج البحر الأدرياتيكي رمزياً في كل 
سنة. كما عبد الناس الأرض» الأم الكونية التي تحمل بالحبوب. 
2 آلهة السماء 

عند هذه المرحلة من تعداد خخمصائص الدين البدائي» يأتي الوقت المناسب 
لطرح السؤال المثير للجدل وهو: هل عرف البداتيون فعلاً إلهاً أعلى أو كاثناً 
أسمى؟ وإلى أي مدى كانت فكرة هذا الإله الأعلى شائعة في الآديان البدائية. 

من الشائع بين العديد من الأقرام البدائية وجرد إدراك لإله بعيد موجود في 
ابماء الى لجال جد وا اجا لمن اديس كل را < الأرضت وز 
والسماء والكائنات الحية - والذي يراقب عن بعد كل ما يجري على الأرض 
ورغم عدم مرافقته أحياناً على كثير مما يراه إلا أنه تادراً ما يتندخل شل هذا 
الاعتقاد يبدو أكثر وضوحاً وتحديدا بين أدنى الجماعات البداتية: أقزام أفريقياء 
والسكان الأصليون لتيراديل فويغا هعمد |06 7608 أو #أرض النار» في أمريكا 
الجنوبية» والبرشمان (= #5اعستطون8) في أسترالياء عند أكثر هذه الجماعات 
تخلفاً يسود اعتقاد قديم مفاده أن الإله الأعلى كان يعيش على الأرض فيما 
مضى» يرشد الناس وينظم قوانيتهم هم الاجتماعية والأخلاقية. بعد ذلك رحل إلى 
موطن السماء. ومن هناك راح يهتم بأحوال البشرء وأحياناً يعاقبهم بقسوة على 
هفواتهم. البرق سلاحهء والرعد صوته» ولكنه حاف عن الآنظار. 

35 


يدور الجدال بين الأنثروبولوجيين حول ما إذا كان الإله الأعلى أكثر أهمية لدى 
هؤلاء من القوى الروحية الأكثر قربا منهم على الأرض. ولكن الرأي السائد بينهم هو 
أن البدائيين لا يولون عناية» أو اهتماماً يومياً بالإله الأعلى» لأنه بعيد» وغير مخلوق» 
وموجود منذ اليداية. لكن الأرواح قريبة وأكثر فاعلية فيما يتعلق بتحديد المصائر والأقدار 
على الأرض. إذا كان هنالك أية استثتاءات لهذا التقييم المقارن» فإننا نجدها لدى بعض 
البوشمان الأسترالبين الذين يوجهون صلواتهم إلى كائن أسمى من أجل الغذاء. 
وكذلك لدى السكان الأصليين لتيراديل فويغا الذين يعتقدون بأن ذلك الكائن الأسمى 
هو الذي يسبب الموت. ولكننا نجد لدى إحدى قبائل السكان الأصليين لتيراديل فويغا 
أن الحديث عن الكائن الأسمى يتم بالإشارة إلبه بصيغة الغائب» وكأنما لا يوجد تعامل 
مباشر بينهم وبينه. وأكثر من ذلك فإنهم يهددونه أحياناً. وهذا ما يجعلنا نستبعد 
نظرتهم إليه كاله أسمى بالفعل. على أية حال » فإن هذه المسألة تبقى مفتوحة للنقاش. 

من المحتمل أن تكون فكرة الخالق العظيم الذي لا يتدخل بتفاصيل الحياة 
اليومية قد برزت تلقائياً لدى محاولات الإجابة على أسئلة مثل: من أين جاءت 
طقوسنا؟ أو امن الذي ابتدأ كل شيء؟». ولأن البدائيين لم يكونوا مستعدين 
للتفكير بأن أياً من القوى المحيطة بهم والتي يدخلون معهافي تعامل يومي» 
قادرة على أن تصنع كل ذلك. فإن فكرة الخالق الأعلى البعيد تطرح نفسها 
كتفسبر توحيدي تخميني. ولكن بما أن ذلك الكائن الذي استدلوا عليه حدساً 
وتخميتاً نادرا ما يدخل إطار حياتهم» فإنه يبقى في أغلب الأحوال أقرب ما 
يكون إلى البدهية الإلهية منه إلى الحقيقة الدينية الدائمة الحضور. 
13 _ التابو  Tabo0‏ 

يحمل مفهوم التابو معنى الحظر والتحريم. وبشكل أكثر دقة تحذير: 
(لا تمس) وهو يطال الأشياء والأشخاص والأفعال. هنالك أشياء لا يمكن لمسها 
أو حملهاء وأفعال لا يمكن إتيانهمهاء وأشخاص يجب تجنبهم أو البقاء على 
مسافة منهم. وأماكن لا يمكن الدخول إلبها. هذه المحرمات القائمة على مبدأ 
التابو موجودة في جميع الأديان وفي كل المجتمعات؛ رغم أنها تنجلى في 
شكلها الآمثل وفعاليتها الأكبر لدى البدائيين. 
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بعض المحرمات يقوم على الخوف من الماناء وبعضها يعكس خوفاً من 
الدنس» أو بقيم سياجا حول المعبود؛ أو يسعى للتغلب على فقدان القوة أو 
الصحة أو الحظ. وهذا بالطبع لا يستنفد كل مجالات التابو. هنالك العديد من 
الأشياء. والأفعال» والكلمات المقدسة» والأماكن» موجودة على لائحة ما 
يجب تجنبه» وذلك مثل: الأسلحة الحادة» المعادنء الدمء الرأس والشعر 
(لأنهما يحتويان على الروح)ء قصاصات الشعر والأظافر (لأنها تحتفظ بقدر 
وافر من المانا رغم انفصالها عن الجسم)ء اللعاب» بعض الأطعمة» العقود 
والخواتم .. والقائمة طويلة. 

E‏ ا وذلك لحمايته من 
الأذى» وبسبب ا أيضاء فهو مشبع بالمانا إلى حد يمنع لمسهء 
أو لمس ثيابه» أو أوعية طعامهء أو حتى البساط أو المساحة الأرضية التي يسير 
عليها والتي تعتبر خطيرة جداً. ولا بد من خطوات فورية تتخذ لإبطال العواقب 
الوخيمة المترتبة على المتطفل. هنالك تدابير وقائية قصوى تتخذ من أجل 
الدخول على الرتيس. وهنالك أشخاص ماتوا خوفاً عندما علموا بأنهم أكلوا دون 
قصد من وجبة الرئيس» لأن أجسادهم لن تستطيع مقاومة جرعة من المادة 
المشبعة بالمانا 

يدخل أشخاص آخرون ضمن نطاق التابو في ظل ظروف معينة ققطء 
فالمحاربون يعتبرون تابو في العديد من بقاع العالم قبل وبعد المعارك بقليل» 
لأنهم يكونون في حالة من الاهتياج؛ ولعدم تشتيت أفكارهم أيضاً. وعلى التساء 
خصوصاً الابتعاد عنهم وحتى الاختفاء عن أنظارهم. وفي يعض المجتمعات 
يحرم على النساء قطعيا لمس المحارب قبل ساعات من بدء المعركةء لأن 
ممارسة الجنس تفرغ طاقته. كما ويعتبر المحارب تابو أيضاً بعد العودة من 
المعركة لأنه قد تدنس بالدماء المراقة. وفي العادة لا يتم لمس من مارس قتل 
البشر حتى يقوم بتقديم كفارة أو يتطهر وفق طقوس معينة لإزالة عدوى الموتء 
وللتخلص من غضب أرواح القتلى. وبشكل عام يلحق التابو كل من لهم اتصال 
مع الموت» ويطال ذلك حتى الندابين المأجورين 
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بشكل عام هنالك قلة بين البدائيين تعبر الحياة دون أن تدخل في نطاق التابو 
في وقت من الأوفات. فالمولودون حديثاًء والأولاد الذين يمرون بطقوس العبور 
عند سن البلوغ» والمرأة في فراش الولادة» والنساء المترملات حديثا 
والمشاركون في الاحتفالات الدينية» جميعهم يتحولون إلى تابو بشكل مؤقت 
إن أي شيء يمكن أن يكون تابو في وقت من الأوقات. 
4 طقوس التطهير 

جرت الإشارة سابقاً أكثر من مرة إلى طقوس التطهير. ذلك أن وجوه التابو 
يعني بالنسبة للبدائي إمكانية تعرضه شخصياً لخطر مائل دوماً وناجم عن اننهاك 
المحرم وما يتبع ذلك من انتقام القوى الغاضبة. وفوق ذلك فإن انتهاك المحرم 
يسبب إحساسا بالذنب وبالدنس يلحق من نجاوز حدود التابو» وهذا الدنس يمكن 
أن يكون شديداً إلى درجة انتقال الخطر من الفرد إلى الجماعة بكاملها. لذلك فإن 
من يتجاوز حدود التابو ييقى منبوذاً حتى يتطهر من دنسه أو يلاقي عقوبة الموت. 

لكن اننهاك التابو ليس المصدر الوحيد للدنس. فالولادة؛ والموت» وإرافة 
الدماءء والدم ذاته: والاتصال بأشخاص واقعين في حيطة التابو» كلها مصادر 
للدنس. كما يمكن أن يكون هنالك ظرف فوق طبيعي» وذلك مشل حضور روح 

ثة تجتاح عائلة أو قرية» وهذا ما يستدعي طقوسأً خاصة لطرد الروح البغيضة. 

تتمظهر طقوس التطهير بأشكال شتى منها الصيام» وحلاقة الشعرء وقص 
الأظافر» والزحف خلال سحب الدخان التي يتم إحدائها وفق طقس معقد؛ 
والمرور بين ألسنة اللهب والقفز فوق النارء والغسل بالماء أو بالدم» وجرح بحض 
أجزاء الجسد الإخراح اج الشر مع الدم المتدفق. وإذا اجتاحت روح دنسة جماعة؛ أو 
دخلت شخصاء يتم طردها باستدعاء روح أكثر قوة يكون لحضورها أثر تطهيري. 

إلى جانب الباعث الرئيسي لطفوس التطهير وهو التخلص من الدنس؛ 
هنالك بواعث أخرى تتعلق بالاستعداد لطفوس قادمة. فالكاهن يطهر نفسه قبل 
أداء طقس متوجب عليه» وذلك بالصياح» والامتناع عن الجنس» والغسل» وما 
إلى ذلك بينما يخضع المشاركون في الطقس لشعائر مشابهة ولكنها أقل صرامة. 
وربما دعت الحاجة إلى التطهر ثانية إذا لم يتم تطبيق الشعائر على الشكل الأمثل 
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5 القرابين 

القربان هو وهب شيء حي أو جامد أو إفناء من أجل نقله من ملكية البشر 
إلى ملكية القوى الروحية أو الإلهية. أبسط شكل له هو التقدمات والهدايا من كل 
نوع على أمل إرضاء الأرواح. ولكن القربان يمكن أن يكون أكثر تطرفاً من ذلك 
عندما ينطوي الطقس على التضحية بالحيوان أو الإنسان» ذلك أن الأرواح مشل 
البشر تحتاج إلى الحيوية والقوة الموجودة في الدم وفي الحيوانات الآخرى. 

عندما يكتشف البدائي أن القوى تتصرف بشكل غير عادي أو غير منضبط 
فإنه يعمد إلى تقديم القرابين من أجل استرضائها أو استمالتها حيث لا يستطيع 
إخضاعها. وهذا ما نسميه بالقربان الاسترضائي. وهو عندما يعتقد بأنه أغضب 
القوى الروحية بأفعاله» يعمد إلى تقديم القرابين بقصد التكفير أو التعريض عن 
سوء أفعاله. أو ربما يأمل بأن يفتح طريقاً تتدفق منه القوى الخارقة إليه» وهذا ما 
ندعوه بقربان الأسرار. آحد أشكال هذا القربان و مشاركة القوى الروحية بشيء 
ماء كأن يكون وجبة مقدسة. كل هذه الأنواع من القرابين يحمل دلالات دينية 
لكن السحر متضمن فيه. فتقديم القرابين من شأنه منح الأرواح قوة وحيوية» 
ولكنه في الوقت نفسه يساعد على اكتساب قوة سحرية من شأنها السيطرة على 
الأرواح . أي إن كلا الطرفين يعتمدان على بعضهما بعضاً. 
6 الموقف من الموتى 

يصعب على الإنسان التوفيق بين فكرة الانطفاء الكاسل للشخصية عند 
الموت وبين تجربته اليومية فمن كان رفيقاً مرحاً لأيام وسنوات بترك فراغاً كبيراً 
في حياتنا البصرية والسمعبة عنه حية بعض الوقت» ومن القوة بحيث أن مجرد 
التفكير به يعبده إلينا بحضور حي. وفي الليل نحلم بأننا نراه ونتحدث إليه. 

مثل هذه الخبرات كانت حية لدى أسلافنا ما قبل التاريخيين مثلما هي 
لديناء من هنا ليس من المستغرب أن إنسان ما قبل التاريخ » وممثليه من البدائيين 
المعاصرين » يعتقدون بأن الميت يستمر في نوع آخر من الحياة بعد حادثة 
الموت. وأكثرهم يعتقدون بأن الميت يستمر في نوع آخر من الحياة بعد حادثة 
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الموت. وأكثر من ذلك فإنه يشعر بنفس الحاجات والرغبات كما في الحياة 
الأولى. ولكن ما يعقب هذا الاعتقاد بحياة أخرى للميت هو إحساس بالقلق 
الحقيقي وعدم الراحة. فللميت عادته في التجول والتسكع بطريقة تثير ارباك 
الأحياءء لأنه لا يقوم بدوه القديم في الحياة البومية. 

منذ وقت مبكرء طور أسلافنا في عصور ما قبل التاريخ إجراءات تضمن 
السلامة من التدخل المزعج للأموات. فقد كانوا يهيلون كومة من الحجارة على 
جسد الميت» أو يربطونه بحبال متيئة» أو حتى يدقون في صدره وتداً أحياناً من 
أجل تثبيت الجسد. كل هذه التدابير تتخذ لمنع الميت من القيام والمشي. وبنفس 
الوقت كانوا يضعون التقدمات في مكان الدفن كي يبقى العيت مكتفياً وقانعاً 
العديد من هذه العادات مازال باقياً لدى البدائيين المعاصرين. فالأموات» في 
مناطق عديدة من العالم يحملون إلى مثواهم الأخير وأقدامهم إلى الأمام إشارة 
إلى إبعادهم. وغاليا ما يقوم حاملو الجثمان باتباع خط متعرج في سيرهم لإرباك 
الميت ومنعه من التعرف على طريق العودة. وقد يتم إخراج الميت من البيت 
بطرق غير اعتيادية» كأن يحمل من خلال نافذة أو فتحة في الجدار» على أن يتم 
إغلاقها يعد ذلك فوراً. في حوض الكونغو يجري نثر الشوك على القبر» وعلى 
طريق العودة إلى القريةء كي تخز الأشواك قدمي الميت وتمنع رجوعه. وقد تقام 
حواجز سحرية نصد الميتء مثل سياج حول القبر أو موانع كثيفة من الأفصان 
توحي بغابة عذراءء أو ترسم أخاديد عبر الطريق تمثل نهراً يتعذر اجتياز». 

قد توحي هذه الإجراءات بموقف عداثي من الموتى. ولكن مثل هذا التفسير 
ليس دقيقاً. والأصح أن نقول إن الأموات لا يميلون إلى الابتعاد عن أمكنة 
إقامتهم السابقة قبل أن يجدوا طريقاً إلى راحتهم النهائية في العالم الآخر. إنهم 
يشعرون بالضياع ويطابون المؤازرة من الأحياء. فإذا ما تم حذلانهم أصبحوا 
مزعجين أو حتى عدوانيين. وبما أنه يصعب علي الآحياء معرفة ما يشعر به 
الأموات من رضى أومن سرور. فإن اتخاذ الاحتياطات واجب. وهذا مسا تقوم 
به على أفضل وجه تلك الإجراءات. لكن الأموات غالبا ما يكونون ودودين» 
وخاصة الأسلاف المبجلين. ففي الحضارة الصينية القديمة يسود الاعتقاد بأن 
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أرواح الأسلاف تواقة إلى تقديم المساعدة للأحفاد الأحياء إذا هم قدموا لها 
الاحترام اللائق. 

سعياً وراء تقديم الخدمات للأموات الباقين على مقربة من الأحياء 
ومساعدة من هم على وشك المغادرة إلى العالم الآخر» نشأت عادة واسعة 
الانتشار» هي تقدبم القرابين عند القبر قوامها طعام وشراب يفي باحتياجات 
الميت كما لو أنه حي. تبدأ عملية تهدئة أو مساعدة الموتى قبل وقت الدفن: ثم 
تتضح بشكل خاص عند الدفن» حيث يوضع مع الميت في مثواه أسلحة 
وملابس وأئاث وأشياء نفيسة من كل نوع (يما فيها نسخ مصغرة من أفران 
وأرغفة خحشبية ومقاعد وخدم» كما هو الحال عند قدماء المصريين). وفي أزمنة 
ماضية كان الخدم والزوجات يرسلرن مع الميت» حيث يتم ذيحهم عند القبر أو 
حرقهم أو دفنهم أحياء. وهناك ذكريات حية عن إرسال مئات الرجال والنساء مع 
الملك الأقريقي المتوفى. 
7 الطوطمية 

نختتم معالجتنا للخصائص العامة لأديان البدائيين بإشارة مختصرة إلى 
مجموعة من الممارسات التي تقع تحت عنوان عريض هو الطوطمية. ورغم 
صعوبة وضع تعريف عام لكل أشكال الطوطمية» إلا أنها تمشترك في الإقرار 
بوجود علاقة حميمة بين مجموعات بشرية معينة وأصناف أو فصائل من الحيوان 
أو النبات أو الجماد. إن الإقرار بمثل هذه العلاقة يؤدي إلى نوع ممن التقسيم 
الاجتماعي إلى طوائف. وإلى خلق طقوس خاصة بكل طائفة أو مجموعة» صن 
شأنها ربط المجموعة إلى نظيرها الطوطمي. وهذه الطفوس تختلف إلى درجة 
تجعلها عصية على التعميم. إن طقوس سكان أستراليا الأصليين جديرة بالتوقف 
عندها لكونها ترتبط ارتباطاً وثيقاً ببقاء القبيلة. فلقد حل الأستراليون مشكلة عدم 
توفر غذاء كاف للقبيلة من خلال الطوطمية. ذلك أن كل صنف من الحيوان أو 
النبات أو الجماد يملك دوراً في الإمداد الغذائي قد غدا طوطماً لإحدى عشائر 
القبيلة. ولعل المقطع التالي الذي سجله لتا أحد الأنتروبولموجيين شرح هذه 


41 


المسألة: «إن مؤونتنا الغذائية تعتمد على الحيوانات والثباتات والمواد التي تدخل 
في تصنيع الغذاء. فلتتزايد الحيوانات والنبات إلى درجة الوفرة. ولتعمل كل 
عشيرة لها طوطماً من النبات أو الحيوان؛ ولتحرص على وفرة وتزايد الصتف 
المقدس عندهاء وذلك من خلال السحر والصلوات وتقديم العناية والرعاية. إن 
شن لا تمو إلى العميرة يمكن أن يأكلوا من الطواطم بحرية» إلا المجمرعة 
الطوطمية التي تعتبره محرماً وتأكل منه بتقتير شديد» حتى عندما تسمح مناسبة 
الوجبة المقدسة الدورية بذلك.» 

من الأشياء التي اتخذت طوطماً ار انكرت رورا لحيناة لیران 
والنبات ولندرته في أواسط أستراليا)؛ ومواد مثل المغرة الحمراء (لمضرورتها 
لتزيين المشاركين بطقوس الخصبء ولأشياء أخرى). لقد تم التوصل» بلا شك 
إلى المنطى الخاص بتلك الممارسات عن طريق الاكتشاف التدريجي وليس عن 
طريق التفكير» وقد أضاف الأستراليون تدابير اجتماعية تقعضي بالزواج من 
خارج المجموعة الطوطمية. 

هنالك أشكال أخرى من الطوطمية تم التعرف عليها في الأمريكيتين: 
وأفريقياء وبشكل ضعيف في الهندء وفي البحار الجنوبية. في هذه المناطق تت 
الملامح المميزة للطوطمية؛ وإلى حد كبير أحيانا. ففي أميركا الشمالية تعمد 
القبائل الهندية إلى تقسيم نفسها إلى مجموعات تميز كل واحد نفسها عن 
الأخرى بأن تطلق على نفسها اسما لحيوان أو شيء من عناصر الطبيعة. وفي 
غالب الأحيان فإن العلاقة بين المجمرعة وطوطمها توضحها أسطورة ترجع 
بالعشيرة وبطوطمها إلى سلف مشترك. وأحياناً تأخذ العلاقة بين أفراد العشيرة 
وطوطمهم شكل صلة صوتية. في حالات أخرى تهدف الطقوس الطوطمية إلى 
تهدثة خواطر العشيرة الطوطمية©. 


)1( John 8. Noss. Man's Religion, MacMillan, Landon 1969. 
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الفصل الثالث 
الجاهات في الأديان البدائية (1) 


الطوطمية 


Emile Durkheim 
ترجمة: ثائر ديب‎ 


الطوطمية كدين بدائي أولي 


لم تظهر كلمة طوطم في الأدبيات الإثنوغرافية إلآفي أواخر القرن الشامن 
خر م يعيبط زروت لأؤل درة في كاب كتير قي لتدن غام 119 لماح ج :لونم 
الذي يترجم عن الهنديةاً '. وعلى مدى ما يارب نصف القسرث؛ ظل الاعتظاد 
سائداً بأن الطوطمية آم أميركي على وجه الحصر“ بلع بتر ار خلاف :دك 
إلا في عام 1841ء في مقطع لا يزال محنفظاً بشهرته إلى اليوم/2 ؛ أشار فيه غري 
إلى وجود ممارسات مشابهة في أستراليا. ومنذ ذلك الحين فصاعدا 
أدرك الباحثون أنهم إزاء منظومة تتسم بشيء من العمومية. 


(1) Voyages and Travels ofanlndianlnterpreter 
كانت هله الفكرة شديدة الشيرع لدرجة أن م. ديفيل نفسه ظل يعتبر أميركا المكان‎ )2( 
<(Religions des Peuples non civilisés, 1, °. 242 : الكلاسيكي للطوطمية (انظر‎ 
(3) Journals of Two Expeditions in North - West and Western Australia, IL P.228. 
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بيد أن هؤلاء الباحثين لم يروا في ذلك سوى مؤسة قديمة في جوهرهاء 
تثير فضول الإثنوغرافي دون أن تحظى بكبير أهمية لدى المؤرّخ. وكان ماكلينان 
أول من تنطح لربط الطوطمية بتاريخ البشرية العام. قفي سلسلة من المقالات 
نشرها في سب۸ راا طع "۴۴٤:‏ وطد ماكلينان عزمه على تبيان أن الطوطمية 
ليست مجرد ديائة بين الديانات» بل ديانة نتو مدها عقائد وممارسات كثيرة 
نجدها في منظومات دينية شد تطوراً. ولقد بلغ الأمر بماكلينان أله جعل من 
الطوطمية منبعاً لجميع الديانات القائمة على عبادة الحيوان والنبات بين الشعورب 
القديمة. ولا شك أن مثل هذا التوسع في الطوطمية قد كان جائراً جدأء ذلك أن 
الديانات القائمة على عبادة الحيوان والنبات تتوقف على أسباب متعددة كثيرة» 
فلا يمكن اختزالها إلى سبب واحد دون الوقوع في خطأ التبسيط المفرط. غير أن 
هذا الخطأء وبسبب من إفراطه على وجه التحديد. كانت له فائدة واحدة على 
الأقل» وهي الإلحاح على الأهمية التاريخية التي تحظى بها الطوطمية. 

لقد أدرك دارسو الطوطمية الأميركية منذ أمد بعيد أن هذا الشكل الديني 
مرتبط ارتباطاً وثبقاً بتنظيم اجتماعي محددء وأن أساسه هو انقسام الجماعة 
الاجتماعية عفار . وفي عام 1877» تصدى لويس. ه.. مورغان» في كتابه 
«المجتمع القديم لدراسة الطوطمية وتحديد خخصائصها المميّزة» وكذلك 
للإشارة إلى شبوعها بين القبائل الهندية في شمال أميركا ووسطها. وفي الوقثت 
ذاته تقريبا» أثبت كل من فيزون وهريت” '» بإيحاء مباشر من مورغان» وجود 
النظام الاجتماعي ذاته في أسترالياء فضلاً عن علاقات هذا النظام بالطرطمية. 


(1) The Worship of Animals and Plants. Totems and Toptemism (1869 - 1870) 
لقد عبر غالاتين عن هذه الفكرة بوضوح في دراسته المعنونة‎ )2( 
Synopsis of the Indian Tribes {Archaeologia Americana, Il, PP. 109 FF), 
Cambrian Journal, 1860, 7. 149. : وكذلك في ملاحظة تمورغان في‎ 
لقد مهد لهذا الكناب وسبقه في الظهور كتابان آخران للمؤلف داته» عما:‎ )3( 
The League Of the Iroquois (1851), and Systems of Consanguinity and Affinity of 


the Human Family (1871). 
)4( Kamilaroi and Kurnai, 1880. 


فد 


ويَهدي من هذه الأقكارء صار من الممكن القيام بعمليات الرصد 
والملاحظة بطريقة أفضل. ولقد لعبت الأبحاث التي أجراها المكتب الأميركي 
للإثنولوجيا دوراً هاماً في تقدم هذه الدراسات"". وفي عام 1887 غدت الوثائق 
من الكفاية في عددها وأهميتها إلى الحدا الذي دفع فريزر لأن يعتبر أن الأوان قد 
آن لجمعها وتقديمها في صورة منهجية منظمة. وهذا ما يشكل موضوع كتابه 
الصغير الطوطمية حيث يدرس هذه المنظومة بوصفها ديانة ومؤسسة 
قانونية في آنٍ معاً. إلا أن دراسة فريزر هذه كانت دراسة وصفية محضة؛ لم يبدل 
فيها أي جهد لتفسير الطوطمية” أو لفهم تصوراتها الأساسية. 

وكان روبرت سميث أول من تولى عملية الإحكام والإرصان هذه. فققد 
أدرك سميث أفضل من جميع سابقيه مقدار الخنى الكامن في هذه الديانة الفجة 
والمشوّشة التي تشكل بذرة لتطورات مستقبليةء وإذا ما كان قد سبق لماكلينان 
أن ربط الطوطمية بالديانات الكبرى التي عرفتها العصور القديمةء فإ ذلك لم 
يكن إلا لاعتقاده أنه قد وجد عبادة الحيوان والنبات في الحالتين. أمَا الآن نقد 
غدا اختزال الطوطمية إلى ّرب من عبادة الحيوان أو النبات دليلاً على عدم 
رؤيتنا سوى وجهها السطحيء بل على عدم فهمنا طبيعتها الحقيقية. 


(1) في المجلدات الأولى من: 
Annual Report of the Bureau of American Ethnology‏ 
ثمة دراسة بريسل 60765810211 Wado‏ (5.59,1). وكذلك دراسة كوشنغ (9.81) 
«Zuni Fetiches‏ ودراسة سمبث 5أوباوه؟! Myths of the‏ (مصدر سابق» 608.77 
والعمل الهام لدورسيء بإوماداعه5 11(0214 ,211 .5)» وجميعها مساهمات في 
دراسة الطوطمية. 

(2) ظهر هذا الكتاب لأول مرة بصورة مختصرة في الموسوعة البريطانية (4© 91). 

(3) حاول تايلور في كتابه الثقافة البدائية أن يقدم نفسيرا للطوطمية سوف نعود إليه بعد قليبل 
لكننا لن تعرضه هناء ذلك أن تايلورء بجعله الطوطمية مجرد حالة معينة من حالات 
عبادة الأسلاف» أساء إساءة ثامة فهم أهميتها. أما في هذا الفصل قلن نذكر سوى تلك 
النظريات التي أسهمت في نقدم دراسة الطرطمية 
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وبمضي سميث أبعد من المعنى الحرفي للعقائد الطرطمية» فقد اكتشف 
الميادئ الأساسية التي تعتمد عليها . وقد أشا أشارء في كتابه عن «القرابة والزواج في 
الجزيرة العربية القديمة»'!'؛ إلى أن الطوطمية ت تفترض تشابهاً في الطبيعة بين 
البشر وصنوف الحيوان (أو التبات) سواء كان هذا التشابه طبيعياً أن مكتسباً. 
كما جعل» في كتابه «ديانة الساهيين»؛ من هذه الفكرة ذاتها أصلاً أولاً لكامل 
منظومة التضحية أر القربان: فالبشرية تدين للطوطمية بمبدأ المأدبة الجماعية 
ومع أن من الممكن الآن أن بين ما في نذا 
أنها تشتمل بالرغم من ذلك على نظرية بارعة مارست أخصب التأثير على علم 
الأديان. فكتاب فريزر «الغصن الذهبي»!" ألهمته هذه الأفكار ذاتهاء ذلك أن 
الطوطمية» التي ربط ماكليتان بينها وبين ديانات العالم القديم» وربط سميث 
بينها وبين ديانات الشعوب السامية» ترتبط لدى فريزر بالفولكلور الأوروبي. 
وبهذا تتحد مدرستا ماكلينان ومورغان بمدرسة مانهارت*. 

في هذه الأثناء» واصل التقليد الأميركي تطوره بنوع من الاستفلال الذي كان قد 
حافظ عليه حتى وقت قريب جدا. ولقد تمثل الموضوع الخاص لدى الباحثين الذين 
عنوا بالطوطمية بثلاث مجموعات من المجتمعات. فهناك؛ آولاء قبائل معينة في 
ا الخربي » مثل التلتكيت» والهايداء والكواكيوتل» والساليش والتسيمشيان؛ 
وهناك من ثم أمة السو العظيمةء وأخيراً هنود البويبلو في الجزء الجنوبي الغربي من 
الولايات المتحدة. ولقد قام بدراسة المجموعة الأولى كل من دال» وكراوس: 
وبواس» وسوانتن» وهل توت» في حين قام دورسي بدراسة المجموعة و 


المجموعة الأخيرة فقام بدراستها كل من منلرئيف» والسيدة ستيفنز» وكوشلخ ٠‏ 


ية سميث من أحادية الجانب؛ إل 


ي كيمبرجء 1885. 

لبعة الأولى 1889. وهي عبارة عن منهاج دراسي في جامعة أبردين عام 1888. انظر: 
المقالة بعنوان عتة/ةة5 في الموسرعة البريطائية (همةغه8 0ا9). 

(3) لندن. 1890. ولقد ظهرت طبعة ثانبة في ثلاث مجلدات عام 1900 وطبعة ثالشة في 
خمسة مجلدات هي قيد التشر. 

(4) يجب أن نذكر بهذا الصدد العمل اللافت الذي قدمه سيدني هاركلائد بعنوان 

The Legend of Perseus, 3vos, 1894-1896.‏ 
(5) نقتصر هنا على أسماء المؤلفين: أما أمالهم فوف يشار إلبها أدناه حين الانتفاع بها 
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غير أنه على الرغم من وفرة الوفائع التي جمعتها هذه الدراسات من جميع أجزاء 
البلادء فإن الوثائق التي بين أيدينا لا تزال متشظية متفرقة. وعلى الرغم من اشتمال 
الديانات الأميركية على كثير من آثار الطوطميةء إلا أنها كانت قد تخطّت مرحلة 
الطوطمية الفعلية. ومن جهة أخرى» فإ ن عخليات الرصد في أستراليا لم تعد بأكثر من 
عقائد مبعثرة وطقوس معزولة. وشعائر تعارية وتحريم متعلقة بالطوطمية. والحال أن 
الوقائع المستمدة من هذه المصادر هي ما حاول فريزر من خلاله أن يرسم لوحة 
للطوطمية في تمامها. . وبصرف النظر عمّا في إعادة البناء التي بطع بها في مثل هذه 
الظروف من جدارة لا مجال لتكرانهاء إلا أنها تظل ناقصة وافتراضية» مما يعني أننا 
لم نكن إزاء رص لديانة طوطمية في حضورها الكامل 

ولم سد هذا النقص الخطير إلا في السنوات الأخيرة. فقد قام راصدان مشهود 
لهماء هما بالدوين سبنسر وف. ج. غیلین» باكتشاف مفاده أن عدا كبيراً من 
القبائل داخخل القارة الأسترالبة تجد أساسها ووحدتها في العقائد الطوطمية. وبذا فة 
أحبت نتائج الرصد التي شرت في عملين دراسة الطوطمية من جديد. 


(1) إذا كان سبنسر وغبلين أول من در ذه القبائل بطريقة علمبة وشاملةء فإنّهما لم يكونا 
أول من تكلم عنها. فلقد سبق لهويت أن وصف التنظيم الاجتماعي لدى الوارامؤنغو 
(الوارًا متغا لدى سبنسر وغيلين) عام 1888 في: 

Further Notes on the Australian Classes in the Journal ofthe Anthropplogical Institute, PP.44£ 
(سوف يشار إليها من الآن فصاعداً ب 4.1.) وكان شولز قد قام بدراسة مقتضبة للآرونتا‎ 
وذلك في:‎ › The Aborigines of the Upper and Middle River, عنوانها:‎ 
‘Transactions of the Royal Society of South Australia, vol. XIV, Fase.2. 
كما فام مائيوس بدراسة لتنظيم الشيتغالي (التجينغالي لدى سبنسر وغيلين)‎ 
Wombya Organizalion of the Australian Aborigines, وتنظيم الوسبياء إلخ...‎ 
494ص‎ v0.11 السلسلة الجديدة»‎ American Anthropologist : وذلك ني‎ 
Divisions of some West Australian Tribes, P. 1&5. وكذلك:‎ 
Proceedings Amer. Philos. Soc, XXXVILI], PP. 151 - 152, وأيفا:‎ 
Journal Roy. Soc. Of N. s, Wales.s XXXIL, P. 71 XXXII, P. ١. 
وكانت النتائج الأولى المتأتية عن دراسة الآروتنا قد شرت أيضاً في:‎ 
Report on the Work of the Hom Scientific Expedition to Centra! Australia PL.1V )1896( 
والجزء الأول من هذا التقربر هو لستيرلينغ» أما الثاني فهو لغيلين» والعمل ككل بتوجهي‎ 


من بالدوين مسيتسرء 
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وأول هذين العملين هو «القبائل الأهلية في وسط أسترالياء, “ الذي يُعنى بام 
القبائل المذكورة» مثل الأرونتاء واللوريتشاء فضلاً عن اليورابناء إلى الأبعد قلسيلا 
باتجاه الجنوب» على شواطئ بحيرة إيّر. أما العمل الثاني فهو «القبائل الشمالية في 
وسط آاسترالياة"©, ويُعنى بالمجتمعات شمال اليورابنّاء والتي نحشل المنطقة بين 
سلسلة جبال ماكدونل وخلیج كاربينيتر. ومن بين القبائل الأساسية في هذه المنطقة 
يمكن أن تذكر الأنماتيراء والكايتيش » والوارآمنْمَاء والورغاياء والتبنغيلي» والبينبيناء 
والوالباري» والخانجي وأخيرً على شواطئ الخليج ذاتهاء المارا والأنو ا 

وبصورة أقرب عهداً» شرع المبشتر الألماني: كارل ستريلو: الذي قنضى 
سنوات طويلة بين ظهراني هذه المجتمعات الموجودة في وسط أستراليا » بنشر 
نتائج رصده لاثنين من هذه القبائل» هما الأراندا واللوريتجا (الأرونتا واللوريتشا 
عند سبنسر وغيلين)!” ونظراً لتضلّم ستريلو من اللغة التي ينطق بها هذا 


(1) لتدنء 1899. وسوف يُثار إليه من هنا فصاعداً ب: Native Tribes or Nat, Tr.‏ 

(2) لندنء 1904. وسوف يشار إليه بعد الآن ب: .17 .Northern Tribes OF NOF.‏ 

(3) نكتب الأروتاء الأنولاء» والتجيتغالي» ...إلخ» دون إضافة ما يميز حالة الجمع. حيث لا 
يبدو من المنطقي إضافة ذلك إلى هذه الكلمات غير الأوروية: نظرا لکوت ار 
قواعدية لا معنى لها إلا في لغاتنا. آما استئناءات هذه القاعدة فسوف تحضر عندما يكون 
اسم القبيلة قد تأورب (مثل ال 75وءناة! على سبيل المثال). 

(4) كان ستريلو في أستراليا منذ عام 1892. وكان قد عاش في البداية بين الدايريء ومن 
عندهم ذهب إلى الأرونتا. 

(5) Die Aranda - und Loritja - Stãmme in Zentral Australîa 

كان قد شر من هذا العمل أربع كرامسات إلى الآن. ولقد ظهرت الأخيرة منها لحظة 
الانتهاء من الكتاب بطبعته الحالية» ولذا لن تتمكن من الانتفاع بها. وتُعنى الكراسنان 
الأولى والثانية بالأساطير والسير البطولية الخارقة؛ بينما تعنى الثالئة بالعيادة. ومن 
المنصف تماماً أن نضيف إلى اسم ستريلو اسم فون ليونهاردي؛ الذي يرتبط اسمه بقوة 
بنشر هذا العمل. ا 
ستريلو إلى مزيد من الدقة في أكثر من نقطة. جع إلى مقالة أعطاها 
فون ليونهاردي إلى 010005 حیت نجد متتعلقات 3 


ة من مراسلات مع 
Ueber ie religitüse und totemistische Vorstellungen der Aranda und Loritja in‏ 
Zeniral Australia, Globus, XCI, P. 285.‏ 


وانظر كذلك مقالة حول نفس الموضوع كتبها ن. و. توماس في: :42815 .58 ,۷1× [ore‏ )ا٥۴‏ . 
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الشعبان'"» ففد تمكن من أن يقدم لنا عدداً ضخماً من الأساطير الطوطمية 
والأناشيد الدينية؛ قدمها لناء في جزئها الأعظم. بنصها الأصلي وعلى الرغم 
من بعض الاختلاف في التفاصيل بين ملاحظات ستريلو وملاحظات سبنسر 
زاين ٠‏ ال ملح لانت الى ن ا في أهميتها” يمكن تفسيرها 
بسهولة ويسر» كما يمكن أن نرى أن ملاحظات ستريلوء وعلى الرغم من 
إكمالهاء أو تدقيقهاء أو نصويبها ملاحظات سبنسر وغيلين» إلا أنها تثبنها 
وتؤكدها في كل ما هو أساسي. 

أفضت هذه المكتشفات إلى نشوء أدبيات غزيرة سوف تاح لا الفرصة 
للعودة إليها. ولقد مارست أعمال سبنسر وغيلين بشكل خاص تأثيراً كبيرً» تن 
لأنها الأقدم وحسب؛ وإنما أيضاً بسبب الشكل المنهجي المنظم الذي قدمت فيه 
ما لديها من الوقاتع» ولذا كان طبيعياً أن تمشل اتجاهاً تة تقعدي به الدراسات 
اللاحقة”؛ كذلك أن تستثير التأمل. وهكذا فقد جسرى التعليق على نتاتجهاء 
ومنافشتهاء وتأويلها بجميع الطرائق الممكنة. وفي هذا الوقت بالذات» فإن 
دراسات هويت المتفرقة والمبعثرة في عدد من المنشورات المختلفة © شكال 
بالنسبة للقبائل الجنوبية ما شكلته أعمال سبنسر وغيلين بالنسبة للقبائل الوسطى. 
ففي كتابه «القباتل الأهلية في جنوبي شرق أستراليا» يقدم هويت فكرة عن 
التنظيم الاجتماعي للشعوب التي تحتل أستراليا الغجنوبية» ونيوساوث ويلزء 


(1) لم يكن سبنسر وغيلين يجهلان هذه اللغة؛ لكنهما لم بكونا متضلعين منها مثل ستريلو. 
)2( خاصة من قبل كلاتش في مقالته: Schlussbericht iiber meine Reise nach AUSIralin,‏ 
وهي منشورة في: 1 635 ,8< ,1907 Zeitschrift F. Ethnologia,‏ 
(3) كتاب ك. لانغلو بارك؛ «The Euahlayî Tribe‏ وكتاب Eingeborenen der Di¢ «jin‏ 
eki Sele‏ وكاب جون ڻس« EBepresenêntaİve "Trib OF‏ 
امن وثمة مقالات نشرها مائپوس مؤخرا تین جميعاً آثر سبنسر وغيلين 
(4) نجد في تصديره لكتاب 1086.77 قائمة بهذه المنشورات» وذلك في الصفحتين 8 و9. 
(5) لندن» 1904. من الآن فصاعداً سوف نثير إلى هذا العمل بالاختصار 76 .220 ولكن مع 
ذكرنا دائماً اسم هويت» بغية التمييز عن العمل الأول لسبنسر وغيلين والذي اختصرنام 
على التحو ذاته. 
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وجزءاً كبيراً من كويتر لاند. ولقد أوحى التقدم المُحرز على هذا انحر لفريزر 
بفكرة أن يكمل كتابه #الطوطمية»”'' بنوع من الموجز أو الملخص حيث يجمع 
معا جميع الوثائق الهامة التي عنت بالديانة الطوطمية أو بتنظيم العائلة أو الزواج 
مما کان يُعتقدء صواباً أم خط أنه يرتبط بهذه الديانة. ولم يكن هدف هذا 
الكتات انيهم لا نظزة عة وسهجيئة عي الطرطمية ١‏ بل أن يضع المادة 
الضرورية لبناء مثل هذه النظرة في متناول الباحثين” 7. ولذا ففد تم ترتيب الوقائع 
ترتيباً جغرافباً وإلنوغرافباً صارماًء حيث درست كل قارة على حدةء ودرست» 
ضمن القارة» كلل قبيلة أو جماعة إثنية على حدة . وعلى الرغم من اتساع مشل 
هذه الدراسةء ! تم استعراض شعرب متنوعة أشد التنوع بحيث يصعب أن 
تكون قد خضعت لمعالجة متكافئة ومتساوية؛ إلا أن الرجوع إلى كتاب الجيب 
هذا يظل مفيداء كما يمكن دعمه وإستاده بكثير من الأبحاث المبّسرة. 
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من الواضح من خلال هذه الخلاصة التاريخية أن أستراليا هي الحقل 
الميداني المفضدّل لدراسة العلوطمية: ولذا فإنّنا سنجعلها المنطقة الآساسية التي 
تطولها ملاحظاتنا. 


لقد سعى فريزر في كتابه «الطوطمية» لأن يجمع كل ما يمكن إيجاده من آثار 
الطوطمية في التاريخ والإثنوغرافيا. . ولذا ققد اضطر لأن يضمن دراسته مجتمعاتو 
تختلف طبيعة ثقافتها ودرجتها اختلافاً واسعاً: مصر القديمة”©. والجزيرة العربية 


{DTotemism and Exogamy. 4 vols, London, 1910.‏ 
د هذا الكتاب بإعادة طبع لكتاب ”مه٣‏ دون أية تعديلات جوهرية. 

(2) صحيح أنه هنالك في النهاية وفي البداية بعض التظريات العامة في الطوطمية» مما سنعرض 
له وننافشه فما بلي» غير أن هذه النظريات معتمدة نسبياً على جمع الوقائع المرافق لهاء ذلك 
أنها كانت قد شرت في مقالات مختلفة في المجلات قبل ظهور الكتاب بفشرة طويلة. ولقد 
أعيد إصدار هذه المقالات في المجلد الأول (الصفحات 172-89). 

G)Totemism, P.12. 
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واليونان”'2: والسلاف الجنويبون©: جنباً إلى جنب مع القبائل الأسترالية 
والأميركية. والحال أن طريقة العمل هذه لا تدهشنا أبداً إذ تجدها لدى واحد من 
مريدي المدرسة الأنثروبولوجية. ذلك أن هذه المدرسة لا تسعى إلى وضع 
الديانات في بيثاتها الاجتماعية التي هي جزء متها“ ولا إلى أن تفرقها بحسب 
اختلاف هذه البيئات المرتبطة بها. وغرضها هو بالأحرىء ركما يشير الاسم 
الذي اتخذته لنفسهاء أن تمضي أبعد من ضروب الاختلاف القومي والتاريخي 
إلى الأسس الكونية والإنسانية للحياة الدينية. وهي تفترض أن للإنسان طيعة 
دينية أصلاء وذلك بسبب من تكوينه الخاص» وبصورةٍ مستقلة عن الشروط 
الاجتماعية برمتهاء وتقترح أن تدرس هذا الأمرا *. فبالنسبة للباحثين من هذا 
الصنف» يمكن للدراسة أن تتوجه إلى أي شعب من الشعرب. وإذا ما كانوا 
يفضلون الشعوب البدائية» نظراً لأن الطبيعة الجوهرية الآنفة غالباً ما تكون هناك 
باقية على حالها دون تعديل» إلا أن وجرد هذه الطبيعة على نحو متساوٍ بين 
معظم الشعوب المتحضرة يجعل من الطبيعي أن تعر هي أيضاً بمثابة شهادة 
على هذا الأمر . وما يترتب على ذلك هو أن جميع تلك الشعرب التي يُرى أنها 
لم تبتعد كثيراً عن الأصول» وجميع تلك الشعوب التي د معاً ضمن صنف 
الهمج البعيد عن الدقةء توضع على مستوى واحد ورس دون تفريق بينها. 
ولأن الوقائع لا أهمية لهاء من وجهة النظر هذه إلا بالتناسب مع عموميتهاء 


(1) المصدر السابقء ص15 

(2) المصدر السابق» ص32. 

(3) من الضروري أن نلاحظ» بهذا الصددء أن العمل الصادر حديثاً بمنران Toemism and Exogamy‏ 
ینم على تقدم هام سواء في فكر فربزر أم في منهجه. ففي كل مرة يصف فيهها المؤسسات 
الدينبة أو المنولبة لقبيلة من القبائل: نجده عازما على تحديد الشروط الجغرافية والاجتماعية 
التي تعيش فيها هذه القبيلة. ومهما تكن هذه التحليلات مختصرة ومقتضبة» إلا أنها تحمل 
شهادة على قطيعة مع المناهج القديمة لدى المدرسة الأنثروبولوجية. 

(4) لا شك أننا نعتبر أيضاً أن الموضوع الأساسي لعلم الأديان بتمثل في اكتشاف المكونات الحقيقية 
لطببعة الإنسان الد يما أا لا تعد هذه الطبيعة جزءا من تكوينه المؤسسي؛ بل نتاجاً لأسياب 
اجتماعية» فإننا تعتبر أن من المستحيل اكتشفاها إذا ما ضربنا صفحاً عن يبته الاجتماعية. 
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فقد رأى هؤلاء الباحثون أنهم مضطرون لجمع أكبر قَدْر ممكن من هذه الوتائع؛ 
نظرأ لأن داترة المقارنات لا يمكن أن تكون بالغة الكبر والاتساع. 

والحال أن طريقتنا ليست هذه الطريقة» وذلك لأسباب متعددة. ففي المقام 
الأول تتنوع الوقائع الاجتماعية» بالنسبة للسوسيولوجي كما بالنسبة للمؤرخ؛ 
بتنوع المنظومات الاجتماعية التي تشكل تلك الوقائع جزءا منهاء فلا يمككن أن 
فم حين فصل عنها. وهذا هو السبب في عدم إمكانية المقارنة على نحو مقيد 
بين واقعتين مستمدتين من مجتمعين مختلفين لمجرد ما يبدو من تشابه بين عاين 
الواقعتين» فمن الضروري أن يكون هذان المجتمعان متشابهين واحدهما مع 
الآخر» أي أن يكونا مجرد ننويعين ينتميان إلى الصنف ذاقه. فالمنهج المقارن 
يكون مستحيلا إذا لم تكن الأنماط الاجتماعية حاضرة وموجودة؛ ولايمكن 
تطبيقه ذلك التطبيق المفيد إلا ضمن نمط واحد. ويا لها من أخطاء تلك التي 
اركبت من جراء تجاهل هذا المنظور! فلقد أَْرِط على هذا النحو في ربط الوقائع 
بعضها بيعض مع أن ليس لها المعنى نفسه ولا الأهمية تفسهاء بالرغم من ضروب 
التشابه الخارجية: مثال على ذلك تلك الديمقراطية البدائية وديمقراطية اليوم» 
أو جماعية المجتمعات الدنيا والميول الاشتراكية الفعلية» أو الزواج الأحادي 
المتكرر في القبائل الأسترالية وذلك الذي تقرّه قوانيننا. وإننا لنجد مثل هذه 
الضروب من الخلط والتشوش حتى في عمل فريزر نفسه. فكثيراً ما يحدث أن 
يجمع بين شعائر بسيطة في عبادة الحيوانات البّرية وممارسات طوطمية حقاء على 
الرغم من أن المسافة التي تفصل بين المنظومتين الاجتماعيتين» والتي هي مسافة 
شاسعة في بعض الأحيان؛ تستبعد فكرة هذا الجمع استبعادا أكيدا. ولذا فإيّنا إذا ما 
رغبنا في تفادي الوقوع في مثل هذه الأخطاءء كان علينا أن نركر أبحائنا على نمط 
محلاد بوضوح بدلاً من أن نبعثرها فوق جميع المجتمعات الممكنة. 

بل إن من الضروري لهذا التركيز آن يكون قريباً ووثيقاً ما أمكن. ذلك أن 
المرء لا يسنطيع أن يقارن على نحو مفيد بين وقائع لا يعرفها تلك المعرفة 
الكاملة. فإذا ما أخذ على عاتقه أن يتناول كل ضروب المجتمعات والحضارات» 
لم يكن له أن يعرف أياً منها تلك المعرفة الكاملة؛ وإذا ما راح يجمع الرقائع من 
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جميع البلدان كيما يقارن بينهاء كان مضطراً أن بأخذ هذه الوقائع على نحو 
متسرعء دون أن تكون لديه الوسائل أو الزمن الكافي لأن يتفحّص هذه الوقائع 
بالحذر اللازم» وهذا ما يؤدي إلى مقارنات صاخبة مقتضبةء من ذلك النوع 
الذي ينزع الثفة من المنهج المقارن لدى الكثير من الأشخاص النبهاء. فليس لهذا 
المنهج أن بغر عن نتائج جدية إل حين يُطبّقَ على عدد محدود جداً من 
المجتمعات التي يمكن دراسة كل واحد منها بتدقيقٍ وافي. والأمر الأساسي في 
هذه الحالة هو آن نختار تلك المجتمعات التي يكون فيها لضروب الاستقصاء 
أعظم فرصة لأن تكون مشمرة ومفيدة. 

وإلى هذاء فإ تين ارقا اقم بكترم عدة هذه ارا - دفي رأيي أن 
ارال ينها إنا كانت اللوي اکر أم أقل شمولاً وكونية هو سؤال ثانوي 
تماما "ل وإذاما کان ثير اهتمامناء فذلك قبل کل شی لأنا نامل أن تكتشف مرح 
خلال دراسته علاقاتٍ ذات طبيعة تتبح لنا أن نفهم على نحو أفضل ما هو الدين. 
غير أله لاكتشاف هذه العلاقات ليس ضرورياً ولا مفيداً على الدوام أن نكداس 
التجارب فوق بعضها بعضاًء بلي الأهم بكثير أن يكرن لدينا القليل مما درس 5 
دراسة جيدة ومما هو مهم فعلاء لعل واقعة واحدة أن نكون كافية لاكتشاف 
قانون؛ في حين لا تود الملاحظات الكثيرة المبهمة والبعيدة عن الدقة سوى 
الخلط والتشوش. ففي كل علم من العلوم» نجد أن الوقائع التي تقسدم نفسها 
للباحث تطغى على هذا الأخير إذا لم يقم بالاختيار بينها. فمن الضروري بالنسبة 
له أن يميّر بين تلك التي تيد بالفائدة الجمّة» بحيث يركز اهتمامه عليهاء وبين 
سواها مما يمكن أن يصرف عنه النظر مؤقتاً. 

إن هذه الأسباب هي ما يدفعناء على الرغم من تحفظ واحد سنشير إليه 
أدناهء إلى أن نقترح فصر بحثنا على المجتمعات الأسترالية. قهذه المجتمعات 
الأخيرة توفر جميع الشروط التي قمت بتعدادها للتّو. فهي متجانسة تمامأء وإذا ما 


(1) ليس بوسعنا أن نظل نكرر آن الأهمية التي نعزوها للطوطمية هي آهمية مستقلة تماما عتا 
إذا كانت هذه الطوطمية كرئية أم لا 
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كان لنا أن نميّر بين متوّعات فيما بينهاء إلا أنها تتمي جميعاً إلى نمط مشترك 
واحد. بل إن هذا التجانس من الشدة إلى الحلا الذي نجد فيه أن الأمر لا يقتصر 
على كون أشكال التنظيم الاجتماعي عي ذاتها وحسب» بل يتعدى ذلك إلى كون 
هذه الأشكال مُسماة بأسماء متطابقة ومتكافئة في الكثير من القبائل » على الرغم 
ب البعد الذي يفصل إحداها عن الأخرى في بعض الأحيان". ويُضاف 78 
أن الطوطمية الأسترالية هي ذلك المتوع الذي تتوافر لدينا عنه أكمل الوثائق 
اا ا ا 
وبساطة. ولذا فإن من الطبيعي أن نتوجه بغية اكتشافها إلى تلك المجتمعات التي لم 
تبلغ التطور سوى أدنى درجاتهء فهناك تكون لدينا الفرصة الأكبر لاكتشافها 
ودراستها الدراسة الوافية. وليس أمامنا الآن أية مجتمعات تبدي مثل هذه السمة 
بالقدر الذي تبديه بها المجتمعات الأسترالية. ليس لأ حضارتها أولية إلى أبعد 
الحدود وحسب - حيث لم يُعرف المنزل أو حتى الكوخ بعد - وإنما لأن تنظيم 
هذه المجتمعات هو الأشد بدائية وبساطة بين المجتمعات المعروفة» وهو التنظيم 
الذي سبق أن دعوناه في غير مكان بالتنظيم على أساس العشائرء وسوف تكون 
لدينا الفرصة في الفصل الثاني لأن نعيد الإشارة إلى خصائصه الأساسية. 

بيد أننا نعتقد» على الرغم من اتخاذنا من أستراليا حقلاً أساسياً لبحنشاء أن 
من الأفضل ألا نضرب صفحاً عن المجتمعات التي اكتشيفت فيها الطوطمية أول 
مرةء أي القبائل الهندية في شمال أميركا. 

والحال أنه ليس ثمة ما هو غير مشروع في هذا التوسيغ لمدى المقارنة . وإذا 
لم يكن شك في أن هذه المجتمعات الأخيرة أشد تقدماً من تلك التي في 
أستراليا» حيث بلغت حضارتهم قدراً من التقدم أكبر بكثير: : إذ يعيشون في منازل 


(1) هذا هو الحال بالنسبة للبطون والأصناف الزواجية. انظر بهذا الصدد: 
iii.‏ بنك Spencer abd Gillen, Northern Tribes,‏ 
وكذلك: ,142 - 137 Native Tribes, PP. 109 and‏ ,اتسوك 
وأيضاً: Thomas, Sinship and Marriage in Australia, ch. Vi and vii.‏ 
(Divisions du Travail social, 3 rd ed, P. 150).‏ )2( 
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أو في خيام» واجدلاي تي قي .كاين ان حبك لحب اكت 
بكثير» وأن التمركز» المقود تماما في أسترالياء قد بدأ يظهر هناك. فضلا عن 
ضروب من الاتحاد والتحالف واسعة جداً كما في حالة الإيروكواء في ظل سلطة 
مركزية واحدة» كما نجد في بعض الأحيان منظومة معقدة من الطبقات المتمايزة 
المنوضعة في نوع من التراتب. . إلا أن الخطوط الأساسية للبئية الاجتماعية تبقى 
ممائلة لتلك الي في أسترالياء وهي تتمثل على الدوام بالتنظيم على أساس 
العشائر. وهكذاء فنحن لسنا إزاء نمطين مختلفين » بل إزاء منوّعين من نمط 
واحدء لا يزالان قريبان قربا وثيقاً واحدهما من الآخر. وهما يمثلان خطين 
متعاقبين من تطور واحد» بحيث أن تجانسهما لا يزال كبيراً بما يسمح بالمقارنة. 

ملت هذه المقارنات قد يكون لها نفع وفائدة. فمجرد كون حضارة الهنود أكثر 
تقدماً من حضارة الأستراليين هو أمر يمكن مسن دراسة أطوار معينة في التنظيم 
الاجتماعي المشترك بين كليهما بسهولة أكبر لدى المجتمعات الأرلى منه لدى 
الثانية. فما دام البشر لا يزالون يخطون خطواتهم الأولى في فن التعبير عن أفكارهم» 
لا يكون من اليسير على الملاحظ أو الراصد أن يدرك ها يدفعهم ويحئهمء ذلك أن 
ما من شيء لترجمته ترجمة واضحة مما يمر في تلك العقول المبهمة التي لا تملك 
من المعرفة بذواتها سوى ذلك الضرب الشبحي والمشوش. وعلى سبيل المشال» 
فإن الرموز الدينية لا تتكون في مثل هذه الحالة إل من تراكيب لا شكل لها من 
الخطرط والألوان؛ والتي لا بسهل أبداً تحديد معانبهاء وهذا ما سوف نراه لاحقاً. 
ومع أننا نجد كثيراً من الإيماءات والحركات التي تعبر عن حالات داخلية» إلا أن 
كونها شبحية أساساً يفضي إلى خداع الملاحظة والرؤية. وذلك هو السبب في أن 
الطوطمية كانت قد اكتشفت في أميركا قبل أسترالياء فهي شد جلاءً هناك مع أنها 
تحتل مكانة متواضعة نسبياً في مجمل الحياة الدينية. ا وعلاوة على هلا فإنكل 
مكان لا تتخذ فيه العقائد والمؤسسات شكلاً مادياً محدداء تكون هذه العقائد 
والمؤسسات أكثر عرضة للتغيّر تحت تأثر أوهى الظروف أو لأن تمحى تماماً من 
الذاكرة. ولذا فإن العشائر الأسترالية كثيراً ما تتميز بما هو عائم ومتقلب» في حين 
يتسم التنظيم المكافئ في أميركا باستقرار أكبر وحدود أوضح بكثير. ولذا فإن 

55 


الطوطمية الأميركية لا تزال تحتفظ بذاكرة أفضل فيما يتعلق بخصائصها الهامة» على 
الرغم من كونها أبعد بكثير عن جذورها من الطوطمية الأسترالية. 

ومن نم نا لكي نفهم مؤسسة ماء فإ من الأفضل على الدوام أن نتتبعها 
إلى مراحل متقدمة في تطورها"» ذلك أن دلالتها الفعلبة قد لا تظهر في بض 
الأحيان بأعظم قدا من الوضوح إلا حين تكون هذه المؤسسة قد بلغت شأواً كبيراً 

من التطور. وعلى هذا الأساس فن الطوطمية الأميركية©: نظراً لذلك التاريخ 
الطويل الذي يقف خلفهاء يمكن أن تفيد في إلقاء الضوء ء على أوجه معينة من 
الطوطمية الأسترالية. كما أنها تضعناء في الوقت ذاته» في شرط أفضل لرؤبة كيفية 
ارتباط الطوطمية بأشكال لاحقة. ولتحديد مكانتها في التطور التاريخي العام للدين. 

ولذا فإثنا لن نردع أنفسناء في النفاش الذي سيلي» عن استخدام وقائع 
نستعيرها من المجتمعات الهندية في أميركا الشمالية. إلا أثنا لا نعتزم هنا دراسة 
الطوطمية الأميركيةاق » فمثل هذه الدراسة يجب أن تُجرى على نحو مباشر ويح 
ذاتهاء فلا يمكن خلطها مع الدراسة التي نضطلع بهاء فهي تطرح مشاكل أخرى 

على مجموعة مختلفة من ضروب الاستقصاء. 

ومن هناء فإتنا لن نلجأ إلى الوقائع الأميركية إلا بصورة ثائوية» فقط حين 
تبدو قادرة على جعلنا نفهم الوقائع الأسترالية بصورة أفضل. فهذه الرقائع 
الأخيرة هي الموضوع الفعلي والمباشر لبحئنا'*. 


(1) ينبغي أن ندرك أن هذا الأمر لا يصح على الدوام. فكثيراً ما يحدث» كما سبق القوله أن 
تكون الأشكال الأبسط أكثر عوناً في فهم الأشكال الأعقد . وبهذا الصدد. قن مامن 
قاعدة منهجية تصح على جميع الحالات الممكنة. 

(2) وهكذا فإ الطوطمية الفردية في أميركا سوف تعبننا على فهم وظيغة وأهمية تلك التي في 
أستراليا. ولأن هذه الأخيرة أشد أوكية. فإن من المحتمل أن يكون هذا هو السبب في أنها 
قد فاتث الرصد والملاحظة. 1 

(3) إلى جائب هذاء فإن لا وجود لنمط واحار فريد من الطوطمية في أميركاء بل أنواع 
ممختلفة كثيرة ينبغي الثمييز بينها. 

(4) سوف لن نغادر هذا الحفل إلا بصورة استئنائية» وحين تبدو لنا مقارئة معينة مفيدة 
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الحقائد الطوطمية 


الطوطم كاسم وشعار 

نظراً لطبيعتهاء فان دراستنا هذه سوف نشتمل على جزئين اثنين» وذلك لأن 
كل ديانة من الديانات تتألف من تصورات فكرية ومن ممارساتٍ طقسيةء مما 
يفرض علينا أن نُعنى على التوالي بكل من العقائد والشعائر التي تشكل الديانة 
الطوطمية. والحال. أن عنصري الحياة الدينية هذين يتصلان أحدهما بالآخر على 
نحو أوثق من أن يتيح لنا أن نفصل بينهما أي قصل جذري. فالعبادة» من حيث 
المبدأء مشتقة من العقائد لكنها تمارس عليها نوعا من رد الفعل؛ كما أن 
الأسطورة كثيراً ما تصاغ على غرار الشعيرة كيما تفسّرهاء خاصة عندما يكف 
معناها عن أن يكون واضحاً. a‏ 
إلا عبر الشعائر التي تعبّر عنها. وبذا فإن هذين الجرتين من تحليلنا لا يمكن إلا 
أن يکونا متفاعلين متداخلين» مع أن نظامي الوقائع هذين مختلفان جداً بحيث 
لا مناص من دراستهما على نحو منفصل ومستقل. ولما كان من المستحيل أن 
نفهم شيئاً من ديانة ما دون التعرّف على الأفكار التي تقوم عليهاء فإن علينا أن 
نسعى للتعرّف على هذه الأخيرة أولاً وقبل كل شيء. 

غير أننا لا ننوي أن نعود إلى جميع التأملات التي اجترحها الفكر المديني» 
أو حنى الديانات الأسترالية وحدها. فالأشياء التي نرغب في التوصل إليها هي 
الأفكار الأولية القائمة في أساس الدين» دون أن يكون ثمة حاجة لتتبعها عبر 
جميع التطورات» المشوّشة في بعض الأحيان؛ مما قلّمه الخيال الأسطوري 
لهذه الشعوب. وسوف فيد من الأساطير حين تمكننا هذه الأساطير من فهم تلك 
الأفكار فهماً أفضلء غير أننا لن نجعل من الأسطورة ذاتها موضوع دراستنا. فهذا 
عمل من أعمال الفن» وهو لا يقع ضمن دائرة اختصاص علم الأديان البسيط. 
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وعلاوة على ذلك فان التطور الفكري الذي تنجم عنه الأسطورة هو تطور معقد 
أشد التعقيد بحيث لا يمكن أن يدرس بصورة غير مباشرة ومن وجهة نظر 
أجنبية» وبذا فهو يمثل مشكلة عويصة ينبغي معالجتها بحد ذاتهاء ولذاتها 
وبمتهج خاص بها. 

من الطبيعي أن تكون العقائد المتعلقة بالطوطم هي الأشد أهمية بين العقائد 
التي تقوم عليها الطوطمية؛ ولذا فَإنئا سنبدأ بها. 


ا 
إننا لنجد في أساس جميع القبائل الأسترالية تقريباً مجموعة تحنل مكانة 
راجحة في الحياة الجمعية: هذه المجموعة هي العشيرة. وثمة سمتان أساسيتان 
تميزاتها. 
تتمثل السمة الأولى في أن الأفراد الذين تتشكل منهم هذه الشعائر يعتبرون 
أنفسهم متحدين برابطة قرابية» لكنها رابطة ذات طبيعة بالغة الخصوصية. فهي لا 
تتأتّى من واقعة أن لهم صلات دموية محددة واحدهم مع الآخر» فهم أقرباء 
لمجرد أن لهم الاسم ذاته. وهو ليسوا آباء أو أمهات. أبناء أو بنات» أعمام أو 
عمّات واحدهم للآخر بالمعنی الذي نسبغه الآن على هذه الكلمات ومع ذلك 
فهم ينظرون إلى أنفسهم على أنهم يشكلون عائلة واحدة» تكبر أو تصغر تبعا 
لأبعاد العشيرة؛ وذلك لمجرّد أنهم يُشار إليهم جميعاً بالكلمة ذاتها. وحين نقرل 
إنهم يعتبرون أنفسهم بمثابة عائلة واحدة» فإن مبرر ذلك هو كونهم يدركون 
واجبات بعضهم تجاه بعض على نحو مطابق لتلك الواجبات التي لطالما كانت 
ملازمة للأقرباء: واجبات مثل المساندةء والثأر» والحداد» ومنع الزواج فيما 
بينهمء ..إلخ. 
وبهذه السمة الأولى: فإن العشيرة لا تختلف عن الوم66 الرومانية 
أو الوه۲۷ اليونانية» ذلك أن هذه الملافة تتأتى أيضاً عن مجرد كون جميع 
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أعضاء ال5م06 لهم الاسم ذاته Nomen Gentilicium!‏ ويمعتى ما فإن 
0004 هي عشيرة: إلا أنها منوّع ينبغي ألا يُخلط مع العشبرة الأسترالية©. فهذه 
الأخيرة تتميز بأن اسمها هو أيضاً نوع محدد من الأشياء المادية التي يُعتقد بان ثمة 
علاقة بالغة الخصوصية تربطها بهاء وسوف نصف طبيعة هذه العلاقات الآن بأنها 
علاقات قرابة على نحو خاصء فنوع الأشياء التي نفيد في تحديد العشيرة على نحو 
جمعي يُدعى طوطمها. وطوطم العشيرة هو أيضاً طوطم كل فرد من أفرادها. 

ولكل عشيرة طوطمها الذي ينتمي إليها وحدهاء فعشيرتان مختلفتان من 
القبيلة ذاتها لا يمكن أن يكون لهما نفس الطوطم. والحقيقة أن المرء لا يكون 
عضواً في عشيرة إلا لأن له اسماً معيناً . وكل من يحملون هذا الاسم هم أعضاء 
في هذه العشيرة لنفس السبب؛ ومهما تكن الطريقة التي ينتشرون فيها فوق منطقة 
القبيلة» إن لهم جميعاً علاقات القرابة ذاتها واحدهم مع الآخر””. وعلى هذا 
الأساس فان جماعتين لهما نفس الطوطم لا بد أن تكون قسمين من نفس 
العشيرة. وكثيراً ما يحصلء بالطبعء ألا تقيم العشيرة ة كلها في المحلة ذاتهاء کل 
يكون لها ممثلون في أمكنة مختلفة متعددة وني جميع الأحرالء فان هذا 
الافتقار إلى أساس جغرافي لا يدفع العشيرة لأن تد تشعر بأن وحدتها أقل أو أوهى. 


(1) هذا هر التعريف الذي بقدمه شيشرون 
Gentiles Sunt Qui Inter Se Eodeın Nomine Sunt (TOP.6).‏ 
(ينتمي إلى نفس ال 8685 من لهم الاسم نقسه فيما بينهم). 

(2) يمكن القول بوجه عام إن العشيرة هي جماعة عاثليةء حيث تنجم القرابة عن اسم مشترك 
على وجه الحصر؛ وال ١۸ع‏ هي عشيرة بهذا المعنى. غير أن العشيرة الطوطمية هي 
ضَرْب خاص من الصنف المتكون على هذا النحو. 

(3) بمعنى معين» فان روابط التضامن هذه تمتد حتى إلى أبعد من حدود القبيلة. وحين يكون 
لأفراد من قبائل مختلفة الطوطم ذاتهء يكون عليهم واجبات خاصة واحدهم تجاه الآخر. 
وهذه واقعة واضحة لدى قبائل معينة في شمال أمريكا. انظر 

PP,57, 81, 299, 356, 357.‏ ,آلا Frazer, Totemism and Exogamy,‏ 
أما النصوص المتعلفة بأستراليا فأقل وضو حا. وعلى أية حالء فان من المحثمل أن يكون 
تحريم الزواج بين أفراد طوطم واحد أمراً عاديا 
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أمّا فيما يخص كلمة الطوطم» فيمكن القول إنها الكلمة المستخدمة من 
قبل الأوجيبوي» وهي قبيلة ألونكوينية؛ في الإشارة إلى صنف الشيء الذي 
تحمل العشيرة اسمه. ومع أن هذا التسبير ليس أسترالياً باي حال مين 
الأحوالء ومع أنه لا يوجد إلا في مجتمع واحد ووحييد من المجتمعات 
الأمريكيةء إلا أن الإننوغرافيين قد تبنّوه على وجه التحديد» وراحوا 
يستخدمونه في الإشارة عموماًء إلى هذه المنظومة التي تصيفها. ولقد كان 
سكولكرافت أول من وسم معنى الكلمة على هذا النصو وراح يتكلم على 
«منظومة طوطمية)©, وهذا التوسيع الذي توجد عليه أمثلة كافية في 
الإثنوغرافياء لم يكن من غير مضايقات وإزعاج» فليس أمراً عادياً بالنسبة 
لمؤسسة بهذه الأهمية أن تحمل اسماً عارضاً وقائماً على المصادفة» مأخوذا 
من لهجة محلية على وجه التحديد» ولا يجاب إلى الذهن أياً من السمات 
المميزة للشيء الذي يشير إليه» غير أن هذه الطريقة في استخدام الكلمة قد 
غدت اليوم مقبولة نماماً بحيث بات هن الإفراط في دقة استعمال الكلمات أن 


نقف في وجه هذا الاستخدام. 


(1)Morgan, Ancient Society, P. 165.‏ 
(2) تختلف الكلمات المستخدمة في أستراليا باختلاف القبائل. قفي المناطق الي رصدها غري؛ 
يقولون عدصام] ؛ أما الدييري فيقولون Nd‏ انظر: .8,91 Howl, Nal. TF.‏ 
أما النارنييري قيقرلرن عبوالهولة انظر : 244 .م ,آل Talpin,l in curr,‏ 
ويقول الوارامونغا عاص أر ەع .انر : 75 .۴ ,۲ No.‏ ..إلخ. 
Indian Tribes of the United States, IV, P. 86.‏ )3( 
(4) إن مصبر الكلمة نما يؤسف له مزيداً من الآسف لأننا لا نعلم بالضبط كيف كانت تُكتسب. 
البعض يكتبون 104819 » وسواهم 00di‏ أو Dodaim‏ « أو Frazer,  :رظنا .Dodam‏ 
Totemism, P.1.‏ 
ومعنى الكلمة الدقيق غير محدد أيضاً قبحسب تقرير وضعه أول راصد للأرجيبوي» ج. لونخ ٠‏ 
فإن كلمة 100871 تشير إلى الروح الحارسةء الطوطم الفردي» الذي ستتحدث عنه أدناه. .810 
(1۷ 1 ,11 وليس طوطم العشيرة. غير أن رواية المستكشفين الآخرين تقول العكس تماهاً. انظر 
بهذا الصدد: .49-52 Frazer, Totemism and Exogamy. II1, PP.‏ 
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وفي نسبة مرتفعة من الحالات فإ الأشياء التي تفيد كطواطم تنتمي 
إلى المملكة الحيوانية أو إلى المملكة النياتية: وخاصة إلى الأولى. أما الأشياء 
الجامدة فمن الأندر أن تُستخدم كطواطم. ومن أصل أكثر صن (500) اسم 
طوطمي جمعها هریت بين قبائل جنوب شرق أسترالياء لم يكن عنالك أكثر 
من (40) ليست أسماء نبات أو حيوان» ومنها الغيوم والمطرء والبَردء 
والصقيع» والقمرء والشمس. والريح» والرعدء والناره والدخحانء والماء أو 
البحرء والخريف. والصيفء والشتاءء ونجوم معينة. ومن الواضح مدى 

ضيق الحيّز المعطى للأجرام السماوية» أو بشكل أعمّ؛ للظواهر الكونية 
العظيمة ؛ التي حظيت بقسمة عظيمة في التطور الديني اللاحق. ومن بين 
جميع العشائر التي تكلم عشها هيت لم تخ سرى اثشتين من القمر 
طوطماً”''. والنتين من الشمس ٠‏ وثلاث نجماً من التجوم ٠‏ وثلاث من 
الرعد“ واثننين من البرق. أما المطر فهو الاستئناء الوحيدء إذ يتكرر 
كثيراً بخلاف سوا 

وهذه هي الطواطم التي يمكن أن نصفها بأنها عادية» غير أن للطرطمية 
شذوذاتها وحالاتها غير العادية أيضاً. إذ يحصل في بعسض الأحيان ألا يكون 


(1) هما الوتجوبانوك (ص [12) والبوانديك (ص123) 

(2) ذاتهما. 

(3) الولغال (ص102).: الوتجوبالوك والبوانديك. 

(4) المورويورا (ص117)» والوتجوبالوك والبوانديك 

(5) البوائديك والكايابارا (ص116). بحيث ملاحظة أن جميع الأمئلة مستمدة من خمس 
قبائل فقط. 

(6) وهكذا فإله من أصل (204) أنواع من الطواطم. جمعها سبنسر وغيلين من عدد كبير من 
القبائل» فان (188) طوطماً إما حيوانية أو نبانية. والآشياء الجامدة هي البوميرائغ٠‏ 
الطقس الباردء الظلام التارء البرقء القمرء المغرة الحمراءء الراتتج المياه المالحة 


نجمة الصبح. حجرء الشمسء المياهء الريح الدرامة؛ الريحء والبردء انظر: 
Nor. 16, P.773. cf Frazer, Tolemismand and Fxogamy. I, PP. 253-254.‏ 
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الطوطم شيئا يمثّل كلا» بل جزءاً من شيء. وهذه واقعة نادراً ما تظهر في 
أستراليا"'» حيث لا يورد هويت سوی مثال واحد وحسب©. لكن مشل هذا 
الأمر يمكن أن يتكرر بعض التكرار في القبائل التي تنقسم فيها الجماعات الطوطمية 
انقسامات مفرطة. ويمكن الفول إن على الطواطم أن تكسر نفسها كيما تكون 
قادرة على توفير أسماء لهذه الكثرة من ضروب الانقسام. ويبدو أن هذا ما حدث 

بين الأرونتا واللوريتجا. ولقد جمع ستريلو (442) طوطماً في هذين المجتمعين؛ 
كان من بينها كثبر عن الطواطم ليست نوعاً حيوانيًء بل عضرا محدداً من نوع 
هذا الحيوان» مثل ذنب الأبوسوم أو معدته» أو شحم الكتغر» إلخ. 

ولقد رأينا أن الطوطم لا يكون في العادة فرداء بل نوعاً أو صنفاً: ليس هذا 
الكنغر أو ذاك وليس هذا القاق أو ذاك؛ بل الكنغر أو القاق عموماً. غير أن 
الطوطم يكون شيئاً محدداً في بعض الأحيان. فقبل كل شيء» هذه هي الحال 
بالضرورة حين يكون الشيء الذي يخدم كطوطم فريداً في صنفهء كالشمس. 
أو القمرء أو هذه الكوكبة النجمية أو تلك» إلخ. كما يحصل أيضاً أن تتخذ 
العشائر أسماءها من التواءات أو انخفاضات جغرافية معينة في الأرض» ومن 
كنيب معين» إلخ. ومع أنه ليس لدينا الأ عدد قليل من الأمثئدة على ذلك في 
آسترالياء إلا أن ستريلو يذكر بعضها. غير آن الأسباب الحقيفبة التي آدّت إلى 
نشوء هذه الطواطم غير العادية تنم على أنها من منشأ قريب العهد نسبيا. والواقع 
نا جمل ما غراف نب لدم غر تو أن الها را 


(1) يورد فريزر في كتابه عن الطوطمية (ص10 - 13) عدداً كبيراً من ن الأمثلة ويضعها في 
مجموعة خاصة يدعوها الطواطم المنشطرة» لكنها مأخوذة من فبائل تبدلت فيها 
العلوطمية تبدلاً كبيراء كما هو الحال لدى الساموا أو قبائل البنغال. 

(2) Howitt, Nat. Tr., P. 107. 

(3) انظر الجداول التي جمعها ستريلو» مصدر سايق 11ء ص72-61. (وانظر أيضا الا 
ص xvii‏ ا من اللافت أن هذه الطواطم المتشظية مستمدة من طواطم حبوائية على 
وجه الحصر. 

(4Atrehlow, It, PP. 52 and 72. 
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افرص أنه وقف هناك أو قام بفعل ما من أفعال حياته البطولية. لكن هؤلاء 
الأسلاف يلون في الأساطير على أنهم يتتمون هم أنفسهم إلى عشائر لها طواطم 
عادية ونظامية تماما أي طواطم مأخوذة من مملكة الحيوان أو النبات. ولذا فإن 
الأسماء الطوطمية الني تحبي ذكرى أفعال هؤلاء الأبطال وإنجازاتهم لا يمكن أن 
تكون بدائية» بل هي تتتمي إلى شكل من الطوطمية هو شكل منحرف ومشتق. 
بل إن بمقدورنا آن تنساءل إن لم بكن للطواطم المناخية آصل ممائل ٠‏ ذلك آن 

الشمس والقمر والنجوم غالباً ما تكون متماهية مع أسلاف العهد الأسطوري”. 


وفي بعض الأحيان» وإ يكن ليس بصورة أقل استثناء: نجد أن سلفاً أو 
مجموعة من الأسلاف يخدمون كطواطم بصورة مباشرة وفي هذه الحالة فلن 
العشيرة تأخذ اسمها لا من شيء أو نوع من الأشياء الواقعية؛ بل من كائن 
أسطوري محض» ولقد سبق لسيتسر وغيلين أن ذكرا اثنين أو ثلائة طواطم مسن 
هذا النوع. ف فبين الوارامونغا والتجينغيلي ثمة عشائر تحمل اسم سلف يُدعي ثابالا 
يدر أنه يجساد البهجة والمرور” “. وثمة عشيرة أخرى من الوارامونغ تحمل اسم 
ثعبان خرافي هائل يُدعى ولور تعتبر العشيرة أنها قد تحدآرت منه”. ونحن 
ندين لستريلو بوقائع أخرى مشابهة. وعلى أية حال فإ من السهل بما فيه 


(1) على سبيل المثال قإن واحداً من هله الطواطم هو كهف استراح فيه سلف طرطم القطة البرية؛ 
وآخر هو دهليز نحت الآرض حفره سلف عشيرة الفأرء الخ (المصدر السابق» ص72). 
(2}Nal. Tr., PP. 56 f Strehlow, IL, P. 71, note 2. Howitt, Nal. Tr., PP. 426. On‏ 


Australion Medicine, J.A. I,, xvi, P. 53, Further notes on the Australion class 
systems, J.A.1., xvii, PP. 63 ff. 


(3) تعني ثابالا (الصبي الضاحك) بحسب ترجمة سبنسروغلين. وأعضاء ١‏ التي تحمل 
هذا الاسم بحسبون أنهم يسمعون ضحکاته في الصخور الني هي مکان إقامته وسکتاه 
P۴, 207, 215, 226. note)‏ .16 .8/05) وبحسب أسطورة ترد في ص 422» فَإنّه قد کان 
هناك جماعة بدتية من الثابالا الأسطورية (انظر ص 208) ويبدو كما يقول سبنسر وغلين» 
إن عشيرة الكاتي ٠‏ (الرجال الناضجون) هي من نفس النرع. انظر: .207 ,۴ ,16 .۸0۲ 


(4) Nor. Tr., P. 226. ff. 
(5) Strehlow, Il, PP. 7U. ff. 


وهو يذكر طوطماً لدى اللوريتجا والأرونتا شديد القرب من ثعبان الوولونكوا: 
وهر طوطم حبّة الماء الأسطورية. 
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الكفاية أن نرى ما قد حدث في مثل هذه الحالات. فتحت تأثير أسباب متنوعة» 
ومن جراء تطور الفكر الأسطوري ذاتهء يغدو الطوطم الجمعي وغير الشخصي 
ممحوا أمام شخصيات أسطورية معيئة ممن تقدموا إلى الصف الأول وغدوا 
طواطم عم أ. 

وبصرف النظر عن التشويق والإثارة التي تنطوي عليها مثل هذه الاختلافات 
أو الشذوذات» إلا أنها لا تشتمل على ما يضطرنا لآن نعدّل تعريفنا للطوطم. 
فهي ليست كما يُعتقد في بعض الأحيان''' منوّعات مختلفة من الطواطم التي لا 
تقبل الرد إلى هذا الحد أو ذاك واحدها إلى الآخر أو إلى طوطم عادي» على 
النحو الذي عرفنا به هذا الأخير. إنها مجرد أشكال ثانوية بل شاذة من فكرة 
واحدة شديدة العمومية؛ فكرة ثمة أساس فعلي للاعتقاد بأنها أكثر بدائية بكثير. 

إن الطريقة التي يُكتسب بها الاسم تبقى أشد ا ا ب الو 
وتجنيدها منها بالنسبة للدين» فهي تنتمي إلى سوسيولوجيا العائلة أكثر مما تندمي 
إلى السوسيولوجيا ادنب ونا فا فإتنا سنقتصر على الإشارة باختصار إلى 
المبادئ الأساسية جداً الني تسهم في تنظيم هذا الأمر. 

ثمة ثلاث منظومات مختلفة تستخدم في القبائل المختلفة قفي عده كير ؛ 
بل في العدد الأكبر من المجتمعات. يتخد الطفل طوطم أمه؛ بحكم الولادة: 
هذا ما يحدث بين الدييري والأورابونا في أواسط أستراليا الجنوبية؛ وكذلك بين 
الوتجوبالوك والورنديتش - مارا في فيكتوريا؛ والكاميلاروي» والويراددجوري» 


(1) هذا هو الحال لدى الكلاتش في مقالة تم الاستشهاد بها من قبل (انظر أعلاءء ص 111 ؛ 
هامش 23). 

(2) كما أشرنا في الفصل السابق» فإن الطوطمية لها أهسيتها بالنسبة لمسألة الدين ومسألة 
العائلة في الوقت ذاته؛ ذلك أن العشيرة هي عائلة. وني المجتمعات الدنياء تكون هاتان 
المشكلتان متصاتين اتصالاً وثيقاً. غير أن كلنيهما معقدتان جداً فلا مناص من معالجتهما 
على نحو منفصل ومستقل. وعلاوة على هذاء فإنة تنظيم العائلة البدائية لا يمكن فهمه 
قبل معرفة العقائد الدينية البداتية؛ ذلك أن هذه الأخيرة نشكل أساساً للأول. وهذا ما 
يفسّر ضرورة دراسة الطوطمية كدين قبل دراسة العشيرة الطوطمية كجماعة عائلية. 
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والونغيبون والإيوالاي في جنوبي ويلز الجديدة؛ والواكليوراء والبيتايحاء 
والكورناندابوري في كوينزلاند» كيما نذكر الأسماء الأشد أهمية وحسب في 
هذه الحالة. فبفضل الزواج الخارجي» تكون الأم بالضرورة من طوطم آخر غير 
طوطم زوجها. وما أنها تعيش بين ظهراني جماعة زوجهاء من جهة أخرى» فان 
العضوات المنتميات إلى طرطم واحد يكن منت منتشرات بالضرورة في محلآت 
مختلفة تبعاً لفرص زواجهن. والنتيجة هي أن الجماعة الطوطمية تكون مفتقرة 
إلى أساس إقليمي أو مناطقي 

وفي أمكنة أخرى» نجد أن الطوطم ينتقل تبعاً لخط الأب. وفي هذه 
الحالة» وإذا ما بقي الطفل مع والده؛ تكون الجماعة المحلية مؤلفة إلى حد 
كبير من أناس ينتمون إلى ضوطم واحد؛ وحدهن الدساء المتزوجات هناك 
يمثلن طواطم أجنبية. وبعبارة أخرىء فإن كل محلّة يكون لها طوطمها الخاص. 
وحتى عهد قريب لم تكن هذه الترسيمة موجودة إلا في أستراليا وحدها وبين 
القبائل التي كانت فيها الطوطمية في حال من التفستخ والاتحلال ٠‏ مشل 
النارينييريء حيث لم يعد لنطوطم أي طابع ديتي على الإطلاق”” ". ولذا فان من 
الممكن الاعتقاد بأن هنالك صلة وثيقة بين المنظومة الطوطمية والتحدار في 
الخط الرحمي. لكن سبنسر وغيلين لاحظاء في الجزء الشمالي من أسترالي 
الوسطي» جماعة كاملة من القبائل التي لا تزال الديائة الطوطمية تُمارس فيها 
حيث یتم انتقال الطوطم تبعاً لخط الآب: مشل الوارامونخاء والكوانجي» 
والأومبياء والبنيتغاء والمارك والأنو ل. 

وأخيراء فإن ثمة تركياً ثالثاً هو الذي يُلاحظ بين الأرونتا واللوريتجاء حيث 


لا يكون طوطم الطفل طوطم أمه أو أبيه بالضرورة» بل طوطم سلف أسطوري 


(1)See Taplin, The Narrinyeri Tribes, in Curr, Il, PP. 244 17: Howitt, Nat. Tr., P. 
131. 
(2) Nor. Tr., PP. 163. 169. 170. 172. 
يجب ملاحظة أن انتقال الطوطم بحسب الخط الأبوي» في جميع هذه القباتل ما عدا‎ 
المارا والأنرلاء ليس سوى قاعدة عامة لها استثناءاتها.‎ 
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يأتي الأم» من خلال سيرورات يصفها المراقيون بطرائق شتى”"» فيلقّحها على 
نحو غامض وملغز لحظة الحمل. وثمة سيرورة خاصة تمكن من معرفة أي سلف 
هو هذا السلف وإلى أية جماعة طوطمية ينتمي”. غير أنه لما كانت المصادفة 
وحدها هي التي تحدد أن هذا السلف قد حدث أن كان بجانب الأم» اون 
سواءء فإن طوطم الظفل يكون معتمداً إذاً وفي النهاية على ظروف عارضة 
وقائمة على المصادفة". 

وخارج طواطم العشيرة وفوقها ثمة طواطم البطون التي يجب أن تمي من 
الأولى على الرغم من أنها لا تختلف عنها من حيث طبيعتها. 

والبطن هو مجموعة من العشائر تتحد مع بعضها بعضاً بروابط محددة من 
الأخرة. وعادة ما تكون القبيلة الأسترالية مقَسّمة إلى بطنين تتورع بينها 
العشائر المختلفة. وبالطبع فإن هنالك بعض القبائل حيث اختفى هذا التنظيم؛ 
غير أن الأشياء جميعاً تقودنا إلى الاعتقاد بأنه قد كان تنظيماً عاماً ذات مرة. 
وعلى أية حالء فإتنا لا نجد في أستراليا قبائل يتجاوز فيها عدد البطون 
الاثنين. 


(1) بحسب سبتسر وغلين ۴9 .123 .58 ,۲۲ اهل فن روح السلف تغدو مجسندة في جسد 
الأم وتغدو روح الطفل؛ وبحسب ستريلو ۴9 .51 .۴۴ .11)ء فإ الحمل » على الرغم من 
كونه عمل السلف» لا يشتمل على أي تقمّص أو إعادة تجستد ؛ غير أن طوطم الطفل في 
أي من هذين التأويلين لا يكون معتمداً بالضرورة على طوطمي الأبوين. 

)2( Nat. Tr., P. 133, Strehlow, Il, P. 53. 

(3) في عدد كير من الحالات نجد أن المكان الذي تعتقد الأم أنها قد حبلت فيه هو الذي 
يحدد طوطم الطفل. فكل طوطم كما سنرى له مركزه والأسلاف يفضلون الأمكنة التي 
تخدم كمراكز لطواطمهم. فطوطم الطفل إذاً هو الطوطم الذي بتتمي إلى المكان الذي 
تعتقد الأم أنها قد حبلت فيهء ولأن هذا المكان ينبغي عموماً أن يكرن بقرب المكان 
الذي يخدم كمركز طوطمي لزوجهاء فان الطفل ينبغي عموماً أن يتبع طرطم أبيه. ولا 
شاك أن هذا ما يفسر لماذا يضمي القسم الأعظم من سكان منطفة معينة إلى الطوطم ذاته 
P. 9%)‏ رت «(Nat‏ 
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وفي جميع الحالات تقريباً حيث يكون لليطون اسم راسخ المعنى؛ فإن هذا 
الاسم يكون اسم حيوان» ولذا فإنه ييدو على أنه طوطم. وهذا ما أوضحه 
بصورة جيدة عمل ظهر مؤخراً وضعه أ. لانغ”". فبين الغو رنديتش (فيكتوريا)ء 
يُدعى البطنان كروكيتش وكابوتش» حيث تشير الكلمة الأولى إلى الكوكاتو 
الأبيض والأخرى إلى الكوكاتو الأسود وهذان التعبيران ذاتهما يوجدان ثانية 
بين اليوانديك والووتجوبالوك”. أما بين الورنجيري» فالاسمان المستخدمان 
هما بنجل وواشغ: حيث يشيران إلى كل من النسر والقاق. في حين أن 
الكلمتين موكوارا وكيليبارا ُستخدمان للغرض ذاته في عدد كبير من قبائل ويلز 
الجنوبية الجديدة*؛ فهما تشيران إلى الطائرين ذاتهما””. في حين نجد بين 
الكوينموروبورا كلا من الكوكاتو الأبييض والقاق". والحال أن ثمة أمثلة كثيرة 
يمكن إيرادهاء وهذا ما يسوقنا لأن نعدبر البطن بمثابة عشيرة قديمة تفككت 
وتقطعت وصالهاء وأن العشائر الفعلية هي نتاج لهذا التفكك ؛ أما التضامن الذي 
يجمعها فهو ذكرى وحدتها البداية". صحيح أن البطون لم يعد لهاء في قبائل 
معينة» أسماء خاصة» وأن معنى هذه الأسماءء في سواها من القبائل التي توجد 
فيها هذه الأسماء» لم بعد معروفاًء حتى لأعضائهاء غير أن لا شيء غريب في 
هذا. فالبطون مؤسسة بدائية من غير شك لأنها في حالة من التكوص في كل 
مكان. في حين أن أحفادها من العشائر برزن إلى الصف الأول. ولذا فإن من 
الطبيعي أن تكون الأسماء التي تحملها قد امّحت من الذاكرة شيئاً فشيقاًء حين لم 


{1)The Secret ofthe Totem, PP. 159 ff. cf. Fison Howitt, Kamilaroi and Kurnai, 
PP. 40 f, John Mathews, Eaglehawk and Crow, Thomas, Minship and 
Marriage in Australia, PP. 52ft. 

{2) Howitt, Nat. Tr., P 124. 

{3) Howit. PP. 121, 123, 124, curr, TIL, P. 467. 

(4) Howitt, P. 126. 

{5) Howitt, P. 98 ff. 

(6) curr, H, P. 165, Brough Smyth, I, P. 423, Howitt, Op. Cit, P.429. 

{7} 1. Mathews, Two Representative Tribes of Queensland, P. 139. 


(8) يمكن تقدبم أسباب أخرى تدعم هذه الفرضيةء غير أن من الضروري أن نأخذ في 
الحسبان اعتبارات متعلقة بتنظيم العائلة» ونحن ترغب في الإبقاء علسى هاتين الدراسستين 
متفصلتين. كما أن هذه المسألة ليس لها سوى أهمية ثانوية بالتسبة لموضوعنا 
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تعد مفهومة » ذلك أنها لا بد أن تكون منتمية إلى لغة قديمة مهجورة لم تعد 
تُستخدم. وهذا ما تثبته واقعة أنه في كثير من الحالات التي نعرف فيها الحيوان 
الذي يحمل اليطن اسمه» تكون الكلمة التي تشير إلى هذا الحيوان في اللغة 
الحالية مختلفة أشد الاختلاف عن الكلمة المستخدمة هنا" . 


وبين طوطم البطن وطواطم العشائر ثمة ضرباً من علاقة الإخضاع. والواقع 
أن كل عشيرة تنتمي من حيث المبداً إلى بطن واحار وحيدء ومن النادر جداً أن 
يكون لها ممثلون في بطن آخر. فهذا الأمر لا وجود له على الإطلاق ما عدا بين 
قبائل مركزية معينة: خاصة الأرونتا؛ بل إنه حتى حين تحدث تداخلات من 
هذا النوعء بفضل تأثيرات مولّدة للاضطراب» فان الجزء الكبير من العشيرة 
يكون محترئ تماماً ضمن هذه أو تلك من المجموعتين من القبيلة ؛ ولا توجد 
سوى أقلية صغيرة في المجموعة الأخصري”. وكقاعدة إذاء فن البطنين لا 
يتداخلان واحدهما مع الآخر» وبالتالي فان قائمة الطواطم التي يمكن أن تتوافر 
لقردٍ من الأفراد تكون مشروطة مسبقاً البطن الذي ينتمي إليه.وبعبارة أخرى فإن 
البطن هو بمثابة نوع تكون العشائر منه بمثابة المنوعات. وسوف نرى الآن أن هذه 
المقارنة ليست استعارية محضة. 


(1) مثل الموكواراء التي هي اسم لأحد البطون بين الباركنجي» والباروينجي» والميلبلكوء 
حيث تشير إلى النسر» بحسب بروسميث؛ والآن فإن واحدة من عشائر هذا البطن تتخذ 
النسر طرطماً لها ٠‏ لکن هذا الحيوان يشار إليه هنا بكلمة بيليارا. ولقد أورد لانغ (مصدر 
سابق» ص 162) كثيراً من الأمثلة على هذا الأمر نفسه 

(2)Spencer and Gillen, Nat. Tr., P. 115.‏ 
وبحسب هويت (مصدر سابقء ص121 ٠‏ 454) فن عشيرة البجع بين الوتجوبالوك 
ع ا . هذه الواقعة تبدو موضع شاف بالنسبة لاء فمن الممكن 
أن يكون للعشيرتين نوعان من البجع بمثابة طواطم. والمعلومات الني يقدمها 
00 القبيلة ذاتها تبدو متطابقة مع هذه. انظر؛ 
Aboriginal Tribes of N.S. wales and victoria, in Journal and Proceedings of the‏ 
Royal Society ofN.S. wales, 1904, PP. 2871.‏ 


(3) انظر بهذا الصدد بستنا في #سعندهام؟ راء في 
Annee Sociologique, vol V, PP. 82:‏ 
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وإضافة إلى البطون والعشائرء كثيراً ما تُصادف في المجتمعات الأسترالية 
جماعة ثانوية: ليست من غير شيء من الفرادة: ألا وهي الأصناف الزواجية. 
وهم يشيرون بهذا الاسم إلى تفسبمات فرعية معينة ضمن البطن» حيث يختلف 
عددها بحسب القييلة: ففي بعض الأحيان يكون العدد اثنين وفي بسضها الآخمر 
يكون أربعة في البطن الواحد'". أما تجنيد هذه التقسيمات الفرعية وعملها 
فينظمها المبدآن التاليان: ففي المقام الأول. نجد أن كل جيل قي بطن من البطون 

ينتمي إلى عشائر مختلفة عن الجيل السابق مباشرة. ولذاء فاه حين لا يكرن 
هنالك سوی صتفين في البطن الواحدء فإنهما يتبادلان بالضرورة واحدهما مع 
الآخر كل جيل. ويشكل الأطفال صقا لا يكون آباؤهم أعضاء فيه لكن الأحفاد 
يكونون من الصنف ذاته شأن الأجداد. وهكذا فإنّه بين الكاميلاروي؛ نجد في 
البطن الكوباثي اثنين من الأصناف» الإيبّاي والكومبو؛ أما في البطن الديلبي» 
فنجد اثنين آخرين يدعيان موري وكوبّي. وكما هو النسب في الخط الرحسي» 
فإن الطفل يكون من البطن الذي تشمي إليه أمهء فإذا ما كانت كوبائية» يكون 
الطفل كوبائياً أيضاً. لكنها إذا كانت من الصنف الإيبّاي» فإله سيكون من الصتف 
الكوبي: وأطفال النساء الكوبي سيكونون من الصنف الموري ثانية. وحين يكون 
هتالك أربعة أصناف في البطن الواحد» بدلاً من صنفين» فإن من الطبيعي أن 
يزداد تعقيد هذا النظام» إلا أن المبدأ يظل نفسه. فالأصناف الأربعة من اقترانين 
من صنفين» وهذان الصنفان بتبادل أحدهما مع الآخر كل جيل بالطريقة التي 
أشرنا إليها منذ قليل. ثم إن أعضاء صنق من الأصنام يمكن من حيث المبدأً 


(1) فيما يتعلق بمسألة الأصناف الزواجية الأسترالية بوجه عام انظر بحثنا حول: 
La Prohibition de Winceste, in the Annee soc., I. PP. 9 ff,‏ 

وخاصة بشأن القبائل ذات الأصناف الثمانية: 

L'Orgonisation matrimoniale des societes Australiannes, in Annee soc., VII, P. 118-147. 

(2) لا بذكر هذا المبدأ في جميع الأمكنة بالتشديد ذانه. ففي القبائل الأساسية المؤلفة من ثمانية 
أصتاف خخاصة» نجد أن هناك إلى جائب الصنف المتاح منه الزواج على نحو منتظم» صتفاً 
آخر يسمح معه بترخ من النسري (126 .۴ ,11 Gen, N07.‏ 0هه 06موم5) وهذا ما يصح 
على قبائل معينة فيها أربعة أصناف. فكل صنف له الخيار بين الصتفين من البطن الآخر. وهنا 
هر الحال لدى الكابي. انظر: .162 .م Mathews, in cur, JI1,‏ 
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أن برو جرا من اعد وبحب امو الأنناف المرحردة ن في البطن الآخر. ولذا فإن 
الإيباي لا بد أن يتزوج من الكوبي» ولا بد للموري أن يتزوج من الكوميو. ولأن 
هذا التنظيم يؤثر أعمق التأثير على العلاقات الزواجية فقد أعطينا هذه الجماعة 
اسم الصنف الزواجي. 

وريما يُسأل الآن ما إذا كانت هذه الأصناف تملك طواطماً في بعض 
الأحيان شأنها شأن البطون والعشائر. ١‏ 

وهذا سؤال تطرحه واقعة أن كل صنف زواجيء في قبائل معبنة من 
كوينزلاند؛ لديه تقبيداته الغذائية الخاصة به. فالأفراد الذين يشكلونه يجب أن 
يحجموا عن أكل لحم حيوانات معينة يمكن أن يستهلكها الآخرون بحرية 
كاملة'". أليست هذه الحيوانات طراطم؟ 

غير أن التقييدات الغذائية ليست بالعلامات المميزة للطوطمية. فالطوطم هو 
اسم قبل کل شي*» ومن ثم» وكما سنرى» فإله شعار. وفي المجتمعات التي 
یدیا نه ل فاته ليست ثمة أصناف زواجية تحمل اسم حيوان أو نبات» أو 
تملك شعارا . ومن الممكن بالطبع أن تكون هذه التقييدات مشتقة بصورة غير 
مباشرة من الطواطمية. من الممكن أن نفترض أن الحيوانات التي تعمل هذه 
التحريمات على حمايتها كانت ذات مرة طواطم لعشائر اختفت منذ ذلك الحين» 


(1) See Roth, Ethnological Studies arnong the North - West - Central Queensland 
Aborigines, PP. 56 ff, Palmer, Notes on Some Australian Tribes, J.A. J., XIII 
(1884), PP. 302.16 


)مع ذلك فقد ورد ذكر بعض القبائل حيث تحمل الأصناف الزواجية أسماء حيوانات 
أو نباتات: هذا هر حال الكابي. انظر: ,150 Mathew, Two Representaîye rîbes, F.‏ 
وحال الفبائل التي رصدها السيد باتس» انظر: 
The Marriag, Laws and Customes of the West Australian Aborigines, in Victorian‏ 
Geographical Journal, XXI-XXIY, P. 47.‏ 


ريما کان هذا أيضاً هو حال قييلتين رصدهما بالمر؛ ؛ لكن هذه الوقائع شادرة جداً ودلالتها 
لبست واضحة جيداًء وكذلك فإله ليس من المدهش أن الأصناف» فضلاً عن الجباعات 
الجنسية؛ يجب في بعض الأحيان أن تتخذ أسماء حيوانات. هذا التوسع الاستنائي 
للسميات الطوطمية لا يغيّر بأي حال من الأحوال تصورنا للطوطمية- 
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في حين بقيت الأصناف الزواجية. فمن المؤكد أن لديها قوة الدوام التي 
لا تملكها العشائر. ون اف مله امات 'المرومة من حقلها الت 
ريما تكون قد انتشرت لتطول كامل الصنف» حيث لا وجود لأية جماعات 
أخرى يمكن لها أن ترتبط بها. غير أن من الواضح أنه إذا ما كان هذا التنظيم قد 
ولد من الطوطمية: فاه لا يمثل سوى شكل واه ومحوّر متها" . 

وكل ما قيل عن الطوطم في المجتمعات الأسترالية إنما يصح بالمشل على 
القبائل الهندية في أمريكا الشمالية. ويتمثل الاختلاف الوحيد في أن التنظيم 
الطرطمي في هذه الفبائل الأخيرة يتسم بصرامة واستقرار في خططه العامة مما لا 
نجده في أستراليا . فالعشائر الأسترالية ليست كثيرة جداً وحسب» بل عن عددها 


(1) وبما ينطبق التفسير ذاته على قبائل معينة أخرى في الغرب والجتوب الغربي حيث ترتبط 
الطواطم على نحر خاص بكل صنف زواجي يمكن إيجاده» هذا إذا صدقنا مخبري 
هويت. وهذا هو الحال بين الويرادجوري» والواكلبورا والنبتارمورا على نهر الرولر 
انظر : .210-221-226 Howitt, Nat. Tr,, PP.‏ 
وعلى أية حال فإن الأدلة المجموعة هي موضع شك بحسب اعتراقه هو نفسه. 
والحفيقة أن من الواضح من خلال القوائم التي وضعهاء أن كثيراً من الطراطم توجد 
بالمثل في الصتفين من البطن ذاته. 
والتفسير الذي نقت رحد على إثسر فرسزر 88 78,531 Exozary,‏ لاله (Totem‏ يطرخ 
صعوبة واحدة. فمن حيث الميدآء فإن كل عشيرة وبالتالي كل طوطمء بل على نحو 
متساو في الصنفين من البطن ذاتهء حيث آن أحد الصنفين هو صنف الأطفال والآخغر 
صنف الآباء الذين أخذ منهم الأولون طراطمهم. ولذا حين تختفي العشائر فلن 
التحريمات الطوطمية التي بقيت على قبد الحياة يجب أن نبقى لدى الصنفين الزواجيين 
على حل سواء» في حين أنه في الحالات الواردة» لكل صنف تحريمانه الخاصة» متى 
حدث هذا التمايز؟ مثال الكابابارا (قبيلة من كوينزلاند الجنوبية) ييح لنا أن نرى كيف 
حدث. ففي هذه القبيلة يكون للأبناء طوطم أمهم» لكنه مخصوص بعلامة ما مميزة» فإذا 
ما كان النسر الأسود هو طرطم الأم فإ النسر الأبيض يكون طرطم الاإبن. انظر: 
Howiit, Nat. Tr. P. 229.‏ 

وييدو أن هذه هي بداية ميل أو نزوع الطواطم إلى التمايز. بحسب الأصناف الزواجبة. 
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يكاد أن يكون بلا حدود في القبيلة الواحدة. وقد أورد المراقبون بعضاً من هذه 
العشائر كأمثلة» إنما دون أن يفلحوا في تقديم قائمة كاملة. وذلك لأن هذه 
القائمة بلا نهاية محددة أبداً. والسيرورة التي فككت البطون الأصلية وولّدت 
عشائر يصح أن يُطلق عليها هذا الاسم ما تزال متواصلة ضمن هذه الأخصيرة! 
ونتيجة لهذا التفتت المتواصل ٠»‏ فإن العشيرة عادة ما تحوز عللى قوةٍ ضعيفة 
التأثي 217 . أما في أمريكاء وبخلاف ذلك» فالنظام الطوطمي يحظى بأشكال أكشر 
تحديداً . ومع أن القبائل هناك أكبر بكثير عموماًء قان العشائر أقل عدداً. ونادراً ما 
يكون في قبيلة واحدة أكثر من دزينة منها ©» وغالباً ما يكون العدد أقل من 
ذلك؛ ولذا فن كلا منها تمثّل جماعة مهمة . لكن الأهم من كل هذاء هو أن 
عددها ثابت» وهي تعرف تعدادها الدقيق» وتخبرنا ب“ 

ويعود هذا الاختلاف إلى تفوق اقتصادها الاجتماعي. فمنذ اللحظة الأولى 
من رصد هذه القبائل لأول مرة» وُجد أن الجماعات الاجتماعية قد كانت وثيقة 
الارتباط بالأرضء وأَقْدّر إذاً على مقاومة قوى الفصل عن المركز التي اعترتها 
وفي الوقت ذاته» فن المجتمع قد كان حاد العاطفة تجاه وحدته مما حال دون 
أن يفقد وعيه حيال ذاته وحيال الأجزاء التي يتألف منها. وبذا فن مشال أمريكا 
يمكننا من أن نفستر بصورة أفضل ذلك التنظيم الذي يقوم في أساس العشائر. 
وإنها لنظرة خاطئة أن نحكم على ذلك تبعا للشروط الحالية وحدها في 
أستراليا. فالحقيقة هي أن هذا التنظيم هو في حال من التغيّر والانحلال هناك 


(1) إن القبيلة التي لا تضم إلا بضع مثات من الأعضاء غالبا ما نشتمل على خمسين أو ستين 

عشيرةء أو حتى أكثر من ذلك. انظر لهذا الصدد: 
Durkheim and Mauss, (Dequelques formes primitives de classification, in the Anee‏ 
Sociologique, vol, VI, P. 28. n.1.‏ 


(2) ما عدا بين الهنود البربيلو في الجتوب الغربي» حيث نجد أن تعدادها أكبر بكثير. انظر 
Hodge, Pueblo Indion Clans, in American Anthropologist, 1 st series, vol. 1X, PP. 345 fT.‏ 
يمكن أن يُطرح السؤال دوماً ما إذا كانت الجماعات التي تمتك هذه الطواطم عشائر 
أو عشائر فرعية. 
(3) انظر الجداول التي وضعها مورغان في: .153-185 .88 Ancient Society,‏ 
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وهو أمر ليس بالعادي بأي حال من الأحوال؛ فهو بالأحرى ثمرة تفستخ نراه 
أمام أعينناء يعود إلى كل من الانحلال الطبيعي الذي يحدثه الزمن والتأثير 
المفكك للنظام مما يمارسه البيض. ومن المؤكد أن من غير المحتمل تقريباً أن 
تكون العشائر الأسترالية قد حظيت في أي يوم من الأيام بتلك الأبعاد رتلك 
البنية المتينة التي تميّز العشائر الأمريكية. ولكن لا بد أن يكون قد مرّ زمن كانت 
فيه المسافة بينهما أقل مقداراً مما هي اليوم» ذلك أذ المجتمعات الأمريكية ما 
كانت لثفلح أبداً في إقامة مثل هذه البنية المتيئة لو كان للعشائر على الدوام مكل 
هذه الطبيعة الرخوة غير المتماسكة. 

لقد مككن هذا الاستقرار الكبير نظام البطون القديم من أن يحافظ على نفسه 
في أمريكا بوضوح ويسر لم نعد نجدهما في أستراليا. ولقد رأينا للعو أن البطن 
في القارة الأخيرة هر في حال من التفسّخ في كل مكان؛ وهو في أغلب الأحيان 
لا يعدو کونه جماعة عُفْلاً» ذا ما كان له اسم» إن هذا الاسم إمَّالم يعد 
مفهوماً أو أنه عاجز» في جميع الأحوال» عن أن يعني الكثير للسكان المحليين» 
نظراً لكونه مستعاراً من لغة أجنبية» أو من لغة لم يعد يُنطق بها. وهذا هو السبب 
في أننا لم نتمكن من الاستدلال على وجود الطواطم بالنسبة للبطون إلا عن 
طريق عدد قليل من البطون الباقية على قيد الحياة: والتي لا تتميّزء في جزئها 
الأكبر إلا بالقليل مما يلفت الانتباه. وبخلاف هذاء فإن هذه المؤسسة في أجزاء 
معينة من أمريكا قد احتفظت بأهميتها البدائية. فقبائل الساحل الشمالي الغربي» 
خاصة التلينكيت والهايداء قد توصلت الآن إلى حضارة متقدمة نسبياً؛ ومع هذا 
فهي مقسمة إلى بطنين هما القاق والذنب بالسبة للتليتكيت”» والشسر والقاق 
بالنسبة للهايدا”. وهذا التقسيم ليس مجرد تقسيم اسمي؛ بل يتساوق مع حالة 
دائمة الوجود من العادات القبلية وهو موسوم بعمق بحياة القبيلة. أما المسافة 
الأخلافية التي تفصل العشائر فهي رة دا بالمقارنة مع المسافة التي تفنصل 


(1) Krause, Die Thindit - Indianer, P. 112; Swanton, Social Condition, Beliefs and 
Linguistic Relationships of the Thingit Indians, in XXYI th Rep., P. 308. 
(2) Swanton, Contributions to the Ethnology of the Haida, p. 62. 
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البطون". واسم كل عشيرة ليس كلمة سي معناها أو لم يعد معروفاً إلا على 
نحو مبهم؛ إنه طوطم بالمعنى التام للممصطلح؛ وهو يمتلنك كل الخصائص 
الأساسية التي تميّزه» بما في ذلك ما سوف نصفه أدناه'. وبالعالي فن القبائل 
الأمريكية ينبغي ألا يتم تجاهلهاء على هذا الأساس أيضاًء ذلك أن بمقدورنا أن 
ندرس طواطم البطون مباشرة» في حين لا تور أستراليا سوى آثار باقية مبهمة 


لهذه الطوطم. 


Ee 


غير أن الطوطم ليس مجرد اسم؛ إنه شعار» شعار حقيقي غالباً ما لوحظت 
ضروب تشابهه مع شعارات التسب. . يقول غري» في معرض كلامه عن أسترالياء 
«كل عائلة تتخذ حيواناً أو نباتاً بمثابة شارة وعلامة لها وما يدعوه غري 
بالعائلة ليبس سوى في حقيقة الآمر. ويقول فيزون وهويت أيضاً» اتسين 
التقسيمات الأسترالية أن الطوطم هو في المقام الأول ثسارة جماعة من 
الجماعات». ويقول سكولكرافت الشيء ذاته بشأن طواطم هنود أمريكا 
الشمالية. «الطوطم في حقيقة الأمر هر تصميم يتماشى مع شعارات المت 


(1) «التمايز بين العشير: هو تمايز مطلق على كل صعيد»: كما يقول سوانتن» ص68: 
وهو يطلق اسم عشيرة ة على ما ندعوه بطلا وهو يقول في غير مكدان إن البطنين أشبه 
بأمتين أجنبيتين في علاقة واحدهها بالآخر 

(2) بين الهايدا على الأقل» يتفير طوطم العشائر الحقيقية أكثر مما يفعل طوطم البطون 57 
الواقع» يتيح الاستخدام للعشيرة ة أن تبيع أو نعطي حق حمل طوطمهاء ولذا فان لدى كل 
عشيرة عدداً من الطواطم؛ تشترك في بعضها مع عشائر أخصرى (انظر: سواتتن» 
ص 107 268). ولأن سوانتن يدعو البطون عشائرء فإله مضطر لأن يطلق اسم عاتلة 
على العشائر الحقيقية» والأسرة على العوائل المعهودة. ولكن المعنى الحقيقي 

)3( Joumal of Two Expeditions in N.W., and W. australia, UP. 228. 
(4) Kamilaroi and Kurnai, P. 165. 
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الأهم المتحضترة» ويّجاز لكل شخص أن يحمله بمثابة برهان على هوية العائلة 
التي ينتمي إليها. وهذا ما يثبته أصل الكلىة» التي هي مشتقة من 1ونةهل20 » 
ومعناها القرية أو المكان الذي تقيم فيه الجماعة المائليةه". وهكذا حين دخل 
الهنود في علاقات مع الأوروبيين وأقيمت العقود فيما بينهم» كانت كل عشيرة 
تختم بطوطمها على المعاهدات التي يتم التوصل إليها* 

كان نبلاء المرحلة الإقطاعية ينحتون؛ وينقشون» ويصممون شعاراتهم بكل 
الطرق ليضعوها على جدران قلاعهمء وعلى أذرعهم» وعلى كل ما يعود لهم؛ 
وكان سود أستراليا وهنود أمريكا الشمالية يفعلون الشيء ذاته بطواطمهم. فالهنود 
الذين رافقوا صموئيل هيرن رسموا طواطمهم على دروعهم قبل المضي إلى 
المعركة””. ربحسب شارلفواء فإن قبائل معينة من الهنود كان لديهاء في زمن 
الحرب» شعارات حقيقية مصنوعة من قطع من لحاء الشجر المشدود إلى طرف 
عمود» مل عليها الطواطم”. وبين التلبتكيت» حين كان الصراع ينشب بين 
عشبرتين» كان أبطال الجماعتين المتشاحتتين يلبسون خوذات فوق رؤوسهمء 
رْسم عليها طوطم كل خيمةء كعلامة تدل على العشيرة. وبحسب مراقب آخر 
فان الحيوان كان يُحتّط ويوضع أمام الباب. وبين الوياندوت» فإن كل عشيرة 
كان لديها زخارفها ورسرماتها المميزة”. وبين الأوماهاء وبين السو عموماًء 
كان الطوطم يُرسم على الخيمة". 


(1) Indian Tribes, 1, P. 240; cf. 1 P. 52. 
: هذه المصطلحات موضع شكل كبير. انظر‎ 
Handbook of American Indians North af Mexico (Simthonian Inst, Bur. Of ملاع‎ 
Pt. II. s.v, Totem, P. 787). 
(2) Schoolcraft, Indian Tribes, IIH, 184, Garrick Mallery, Picture Writing of the 
American Indians,in Terıth report, 1893, P. 377. 
(3) Hearn, Journey to the Northern Ocean, P. 148. 


.)30 ص‎ ۲٥۲۵1 (مفقتبس من فريزر»‎ 
(4) Charlevoix, Histoir e Description de la Nouvelle France, رلا‎ P. 329. 
(5) Erminnie A. Smith, Myths of the Iroquois, in sec, rep, of the Bur. Of ethnol., P. 78. 
(6) Dodge, Our Wild Indians, P. 225. 
(7) Powell, Wyandot Government, In First Rep, Of the Bur, Of Ethnol, 188, P. 64. 
{8) Dorsey, Omaha Sociology, In Third Rep., PP. 229, 240, 328. 
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وكلما غدا المجتمع أقرب إلى الاستقرار» وكلما اسميدل المنزل بالخيمةء 
وكلما عرفت الفنون التشكيلية مزيداً من التطور» كان الطوطم يُحفر على الخشب 
وعلى الجدران. وهذا ما حصل على سيل المشال» بين الهايدا والتسميشيان» 
والساليش والتكلينكيت. يقول كراوس: «ثمة زخرفة خاصة جداً للمنزل» بين 
التلينكيت » هي الشعار الطرطمي." وكانت الأشكال الحيوانبة ُجممع في بعض 
الآحيان إلى الأشكال البشرية» وتُحفر على القوائم أو الأعمدة إلى جانب المدخل» 
الذي يرتفع حوالي (15) ياردة؛ وكانت وعم ال غير أن 
هذه التزيبنات الطوطمية لم تكن وافرة في قرية التلينكيت؛ حيث لم تكن لتوجد 
تقريياً إلا أمام بيوت الزعماء والأثرياء. لكنها كانت شائعة أكثر بكثير لدى قيلة 
الهايدا المجاورةء فهنا يوجد على الدوام العديد منها على كل بيت'". فالقرية التابعة 
للهايداء بأعمدتها المنحوتة الكثيرة» تُخَلفُ انطباعاً بأ المرء في مدينة مقدسةء كل 
منها مزود بقباب أجراسه أو بمناراته الصغيرة”. وبين الساليش» كثيراً ما يُمثّل 
الطوطم على جدران البيوت الأمامية أو واجهاتها'". أمافي أمكنة أخرى» فيرى 
على القوارب» وعلى الأدوات من كل نوع وعلى مساند القبور'*. 

والأمثلة السابقة مستمدة من هنود أميركا الشمالية على وجه الحصرء ذا 
أن النحت. والحفرء سا ا 0 
التشكيلية قد بلغت درجة من الكمال لم تصلها القبائل الأسترالية ولهذا فإن 


(1) Krause, Op, Cit., PP. 0 
{2) Karuse, P. 308. 
انظر صورة لقرية من فرى الهايدا لدی سوانتن» مصدر سابق» ,] .۴ والظر:‎ )3( 
Taylor, Totem Post Of The Haida Village Of Masset, J.A.I., New Series I, P, 133. 
(4) Hill Tout, Report On The Ethnology Of The Statlurmbh Of British Columbia, 
LAE, XKXV,P. 155. 
(5) Karuse, Op, Cit., P. 230, Swanson, Haida, PP. 129, 135ff., Schoolcraft, Op. 
Cit, 1, PP. 52-53-337, 356. 
في الحالة الأخيرة الطوطم يمل بالمقلوب» في علامة حداد» وتوجد استخدامات ممائلة‎ 
0. Swan, In Schoolerafî, V, 8. 265 بين اليونان. انظر:‎ 
وكذلك بين الديلاوار. انظر:‎ 
Heckewelder, An Account ofthe History, Manners And Customs Of The Indian 
Nations Who Once Inhabited Pensylvania, PP. 246 - 247. 
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التمثيلات الطوطمية من هذا النوع الذي ذكرناه للتو هي نادرة في أستراليا قياساً 
بأمريكا. . ومع هذا فقد تم إيراد أمثلة عليها. فبين الواراموتغاء وعند نهاية مراسم 
الدفن» كانت عظام الميت تُدفن» بعد أن تكون قد سفت وطّحنت؛ وإلى جانب 
المكان الذي دفن فيه كانت توضع هيئة مل الطوطم' “. وبين المورا والأنولاء 
كانت الجثة توضع في قطعة مجوفة من الخشب مزينة بتصاميم للطوطم. وفي 
ويلز الجنوبية الجديدة» وجدت ثيران محفورة على الأشجار قرب قبر فن فيه 
أحد السكان المحلبين” : وقد عزا برو سميث إلى ذلك خصائص طوطمية. أما 
سكان دارلنغ العليا فكانوا يحفرون صوراً طوطمية على الدروع”"». وبحسب كولنيز 
فان جميع الأدوات تقريباً كانت مغطاة بزخمارف ربما كانت لها الدلالة ذاتها؛ كما 
وجدت تصاوير من النوع ذاته على الصخور””. ولعل هذه التصاميم الطوطمية أن 
تكون أكثر شيوعاً مما يبدو عليه الحال» وذلك لأنه ليس من السهل على الدوام 
معرفة المعنى الفعلي لهذه التصاميم» نظراً لأسباب سوف نناقشها أدناه. 

تعطينا هذه الوقائع المختلفة فكرة عن المكانة الكبيرة التي يحتلها الطوطم 
في حياة البدائيين الاجتماعية. غير أنه قد بدا لناء إلى الآن. كما لو أنه شيء ما 
يقع خارج الإنسان نسبياًء ذلك أننالم نر الطوطم مُمثلاً إلا على الأشباء 
الخارجية. غير أن الصور الطوطمية لم تكن توضع على جدران البيوت وحدهاء 
أو على جواتب القوارب؛ أو على الأسلحةء والأدوات والقبورء بل وجدت 
أيضاً على أجساد البشر. رلم يكونوا يضعرن شعاراتهم على الأشياء التي 
يمتلكونها فحسب» بل كانوا يضعونها على أنفسهم» يطبعونها على أجسادهم» 
حتى تغدو جزءاً منهم» وعالم التمثبلات هذا هو العالم الأهم بكثير. 

والواقع أن ثمة قاعدة شديدة العمومية تتمثل في أن يلتمس أفراد كل عشيرة 


)1( Spencer And Gillen, Nor. Tr., PP. 168. 537. 540. 
المصدر السابق» ص174.‎ )2( 
(3) Brough Smyth, The Aborigines of Victoria, I, P. 99n. 
{4) Brough Smyth, i, P284. 
.)68 ويورد ستريلو واقعة من نفس النرع بين الأرونتا (111» ص‎ 
{5) An Account of The English Colony In N.S. Wales, J, P. 381. 
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أن بعطوا أنفسهم الوجه الخارجي لطوطمهم. وفي أعياد دينية معينة بين التلينكييت»؛ 

كان الشخص الذي يتولى إدارة الطاقوس يلبس عباءة تمثل» إما كلياً أو جزئياء 
جسد الحيوان الذي يحمل اسمه. وهذه الاستخدامات ذاتها توجد أيضاً في 
كامل شمالي غرب أمريكا”. كما توجد أيضاً بين المينيتاري» حين يذهبون إلى 
اقتال » وبين هنود البيوبيلو”*. أما في غير مكان» وحين يكون الطرطم طائراً. 
فكان الرجال يرتدون ريش هذا الطائر على رؤوسهه””. فبين الإيواء لكل عشيرة 
طريقتها في قص الشعر. ففي عشيرة النسرء كانت ترك خصلتان كبيرتان في 
مقدمة الرأس» في حين تترك ثالشة في الخلف. وني عشيرة البوفالوء كانت 
الخصل بهيئة القرون. وبين الأوماهاء توجد أمور مماثلة: فكل عشيرة لها 
لباس الرأس الخاص بها. فقي عشيرة السلحفاة» على سبيل المثال» كان الشعر 
يُحلق جميعاً» ما عدا ست خصلء اثنتان على كل جاتب من الرأس» وواحدة 
في الأمامء وواحدة في الخلف» على نحو يحاكي ساقي ورأس وذيل الحيوان©. 
غير أن الأكثر شيوعاً هو أن تُطبع العلامة لطوطمية طباعة على الجسد: :ذلك أن 
هذه هي طريقة التمثيل التي تقدر عليها حتى المجتمعات الأقل تقدماً. ولقد 3 
السؤال في بعض الأحيان عما إذا كانت الشعيرة المتمثلة بخلع السئين العلويين للفتيان 
عند البلوغ تتوختى إنتاج شكل من الطوطم آم لا. والحقيقة في هذا الأمر أي ليست راسخة 
بعد غير أن من الجدير ذكره أن السكان المحليين أنفسهم يفسترون هله الصادة على 
هذا النحو. وعلى سبيل المثال» فان خلع الأسنان بین الأرونتا لم يكن يُمارس إلا بين 
عشيرتي المطر والماء» ويحسب التقاليد الآنء فإن هدف هذه العملية هو أن تجسل 
وجرههم تبدو مثل غيوم سوداء بأطراف نيّرة يُعتقد أنها تعلن عن وصول المطر 
Krause, P. 237.‏ )1( 
Swanton, Social Condition, PP. 435ff., Boas, The Social. Organization And Sevrel‏ )2( 

Societies of The Kwakiull Indians, P. 358. 
(3) Frazer, Totemism, P. 26. 
(4) Bourke, The Snake Dance of The Moquis of Arizona, P. 229. 

J-W.Fewkes, The Group of Tusayan Ceremonial Called Katcinas,In XV Th 

Rep, 1897, PP. 151, 263. 
(5) Miller, Geschicht Der Amerikanischen Urreligtonen, P. 327. 
{6) School Craft, Op. Cit., HI, P. 269. 
(0) Doresy, Omaha Social., Third Rep, PP. 229, 238, 240, 245. 
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السريعء ولذا كانت تُعتبر أشياء من العائلة ذاتها". وهذا دليل على أن المحلّي نفسه 
يعي أن غاية هذه الضروب من التشويه هي أن تعطيه» اصطلاحياً على الأقل» وجه 
طوطمه. وبين الأرونتا ذاتهاء وفي سياق شعائر البضع والحرّء كانت تُحدث جروج 
معينة في أخوات المبتدئ وفي زوجنه المقبلة؛ أما الندوب الناجمة عن ذلك» والتي 
کان شكلها بل أيضاً على شيء ما مقدس سوف نتكلم عنه بعد قلیل ويُدعى 
الدوماسانان: فإتها كانتء هي الخطوط المرسومة على الدع« ا۳ادا)ء بمثابة شعار 
طوطمي””: وبين الكايتيش» كان يُعتد أن ال دتلاتظ وثيق الصلة بالمطر””» فكان رجال 
عشيرة ة المطر يضعون في آذانهم أحلاقاً صغيرة مصنوعة من أسنان ال سا8٠‏ وبين 
اليركلاء خلال تعدية أو إدخال الشباب» كان يُحدث في الواحد منهم عددا معيناً من 
الجروح التي تخلّف ندبات؛ وكان عدد وشكل هله الجروح يختلف باختلاف 
الطواطم'". ولقد ذكر أحد المخبرين الذين كانوا يقدمون المعلوسات لفيزون؛ هذه 
الواقعة ذاتها لدى القبائل التي قام برصدها. وتبعاً لهويت» إن علاقة من النوع ذاته 
توجد لدى الدييري بين أشكال معينة للندوب وطوطم المياءا”. وبين هنود الشمال 
الغربي » نجد أن ثمة عادة شائعة جداً تتمثل بوشم أنفسهم بوشم الطوطه©. 


Û) Spenerr and Gillen, Nat. Tr., P. 451. 
نفس المصدر» ص257.‎ )2( 
.(BK, I1, Ch. ]v( سوف نرى أدناء معنى هذه العلاقات‎ )3( 


.296 سبنسر وغلين؛ نفسه» ص‎ )4( 
(5) Howitt, Nat, Tr., PP. 744 - 746, Cf. P.129, 
(6) Kamilaroi and Kumai, 8. 665. ومن الصحيح أن مخبرين آخرين يعارضرن هذه الواقعة.‎ 
98 ا عو ت م‎ 
(8) Swanton, Contributians to the Ethnology of the Haida, P..41fE, Pi XX And XXI, Boas, 
The Social Organization Of The Kwakivtl, P. 118, Swanton, Thingit, راط‎ Xv Ff 


في أحد الأمكنة» خارج المنطقتين الإثسوغرافيتين اللتين ندرسهما بصورة خاصة» هذه 
الوشوم #كرة مرج رة غلى رازا ادن تد وة لل رو قال راا شي (فريقيا الجنوبية 

تنقسم إلى عدد معين من العشائر ؛ فهناك شعب التمساح» والبوفالو» والقرد...إلخ: وعلى 
سبيل المثال» فإن شعب التمساح يجرون بَضْعاً في آذان قطعانهم بشبه شكله فك : 
1e5 Baus, P. 221)‏ ).وبحب رويرتسون سميثء فان هذه العادة 
بين العرب القدماء. انظر : .212-214 Kinship And Marriage In Early Arabia, PP.‏ 
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وحتى لو لم تكن الوشوم التي نُجرى عن طريق ضروب التشويه أو الندوب 
ذات دلالة طوطمية على الدواء”” 3 فان الأمر ممختلف بالنسبة للتصاميم البسيطة 
المرسومة على الجسد: فهي عموما تمثيلات للطرطم. ويظل صحيحا أن المحلي 
لا يجري هذه التمثيلات كل يرم» فحين يكون منهمكا بمشاغل اقتصادية 
محضة» أو حين تتوزّع الجماعة العائلية لكي تقنص أو تصطاد السمك» لا يزعج 
نفسه بكل هذه البهارج الشخصية. بالغة التعقيد. غير أنه حين تجتممع العشبرة 
لتحيا حياة مشتركة ولتتعاون في الطقوس الدينية» فان على المحلي الفرد أن 
يزين نفسه. وكما سنری» قان كل طقس معين يُعنى بطوطم معين» ونظرياً فن 
الشعائر المعيّنة بطوطم معيّن لا يمكن أداؤها إلا من قبل أتباع ذلك الطوطم 
وأولئك الذين يؤدون“» ومن يأخذون دور الكهنةء بل وفي بعض الأحيان من 
يساعدون كمشاهدين. عادةٌ ما تكون التصاميم التي تمشّل الطوطم على 
جساد ی » وإث واحدة من أهم شعائر التعدية؛ التي يدخل من خلالها الشاب 
حياة القيلة الدييةء تل في رمت اززم الوط على ج 


(1) مهما يكن» فإنه بحسب سبنسر وغيلن» ثمة بعض الوشوم التي ليس لها أية دلالة دينية 
انظر: 45-54-56 Nor. Tr., Pp.‏ ,16 لك Nat. Tr., Pp.‏ 
(2) بين الأرونتاء: هذه الفاعدة لها استثناءات سوف نشرحها أدناه. 


{3} Spencer And Gillen, Nat. Tr., P. 162, Nor. 16, Pp. 179-259-292-295, Schulze, 
Loe, Cit., P. 221. 


إن الشيء الممثل على هذا النحو ليس الوطم نفسه على الدرامء وإتما واحد من تلك 
الأشياء التي تُعده نظراً لارتباطها بالطوطم» على أنها من نفس عائلة الأشياء. 

(4) هذا هو الحال» مثلاًء بين الوارامونقاء والولباري» والولمالاء والتجينغيلي» والأوبايا 
والأونماتجيرا (339-348 1١٠,‏ .:000). وبين الوارامونغاء وفي لحظة تنفيذ التصميم» فإن 
المنقذ يخاطب المتعدي بالكلمات التالية: 'هذه الملامة تخص مكانك. لا تتطلع إلى 
مكان آخر". وهذا يعني» كما يقول سبنسر وغيلن "إن على الشاب ألا بنخرط في طقوس 
تخص طواطم أخرى غير طلوطمه: وهي نشير أيضاً إلى الاقضران الوثيق الذي برض 
وجوده بين إنسان وطوطمه وأية بقعة مرنبطة على نحو خاص بهذا الطوطم' ر٣ ١0٣‏ 
And N)‏ 584 .5. وبين الوارامونغا ينتقلالطوطم من الأب إلى الابن. ولذا فان لكل محلة 
أو مكان طوطمه الخاص. 
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صحيح أن التصميم المرسوم على هذا النحو لدى الأرونتا لا بمثل على الدوام 
وبالضرورة طوطم من يتعدى”“: إلا أن هذه هي الاستثناءات وليست القاعدة» 
وذلك ناجمء من غير شك عن حالة التنظيم الطوطمي المضطربة لهذه 
الفيلة. وكذلك فإته حنى بين الأررونناء وفي أشد لحظات التعدية وقاراء 
والتي تمثل ذروتها وقدسيتهاء حين يُسمح للمعتدق الجديد بدخول اموس 
حيث تُحفظ جميع الأشياء المقدسة العائدة للقبيلة» فإن رسما شعارياً يوضع 
عليه؛ وهو هذه المرة طوطم الشاب الذي يُمثْل على هذا النحو”. 


)1( Spencer And Gillen. Nat, Tr., Pp. 215, 241, 376. 

(2) يجب أن نتذكر أن الطفل في هذه القبيلة يكون لهطوطم مختلف عنطوطم والده» أو والدته» 
أو أقربائه عموماً. والأقرياء من كلا الطرفين هم المؤدون المخصصون لطقوس التعدية 
وبالالي ولأن إنساناً ما لا يستطيع من حيث المبدأ أن يتمتع بصفة المؤدي أو الكائن إلا في 
طفرس طوطمه الخاص. فإن الشعائر التي يتعدى من خلالها الشاب في حالات معينةيجب 
أن تكون مرتبطةبطوطم ليس طوطمه الخاص: ونجد حالات من هذا النوع لدى سبتسر 
وغيلن» +7 1[ ص229. ووجود نوع من الشذوذ هنا تنه بوضوح واقعة أن الختان بقع 
للطوطم الذي يسيطر لدى الجماعةالمحلية للمتعلتيء أي يقع للطوطم الذي سيكون طوطم 
المتعدي نفسهء إذا لم يكن التنظيم الطوطمي مضطرباً. وإذا ما كان هذا التنظيم بين الأرونتا 
ما هو عليه بين الواراموتغا. انظر: .219 .2 Spencer And Gillen, Ibid.,‏ 
ويترنب على هذا الاضطراب علاقة أخرى. فأثره ينمئل؛ على العموم فيتوسيع الروابط التي 
تصل كل طوطم بجماعة خخاصة توسيعاً قليلاً. حيث أن من الممكن لكل طوطم أن يحوز 
أعضاءً في كل الجماعات المحلية الممكنةء وحتى في البطنين. والحال أن فكرة قيامفرد من 
طوطم آخر بإحباء طقوس طوطم معين - وهي فكرة معاكسةنماماً لمبدأ الطوطمية ذائه. كما 
سنرى بصورة أفضل بعد قليل ‏ تكون على هذا النحو مقبولةدونمقاومة كبيرة. ولقد تم الإقرار 
بن شخصاً تكشف له روح من الأرواح صيقة عطقي ماله التق في أن تدصر هنذا الطقسس» 
حتى لولم يكن من الطوطم المعني هو نفسه (519 .2 ,75 8086). بيد أن كون هذا الأمر 
بمثابةاستلناء للفاعدة ونتاج لتوع من التسامح تثبته واقعة أن المنتفع من الصيغة ليس له الحق 
المطلق فبالتصرف بهاء فإذا ما نقلها ‏ وهذا النفل شاتع ‏ فذلك بالضرورة إلى عضو من 
أعضاء الطوطم الذيتخصه الشعيرة (اندا! ,76 0/81). 

(3) 5140 .16 .231 فيهذه الحالة » يحتفظ المبتدئ بالتزبين الذي زين بهنفسه إلى أن يختفي 
من تلقاء ذائه بفعل الزمن. ١‏ 
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أما الروابط التي تربط بين الفرد وطوطمه فهي بالغة القوة حتى إن شعار العشيرة 
لدى قبائل الساحل الشمالي الغربي من أمريكا يُرسم لا على الحي وحسب وإِنّما 
على الميت أيضاً: حيث يضعون العلامة الطوطمية على الجثة قبل أن تذفن 


35 


تمكننا هذه التزيبنات الطوطمية من رؤية أن الطوطم ليس مجرد اسم وشعار. 
فهي تُستخدم في سياق الطقوس الدينية؛ وهي جزء من الخدمة الطقسية؛ ففي حين 
أن الطوطم رمز جمعي» إلا أنه سم أيضاً بطابع ديني. . والحقيقة أن الأشياء تُصنف 
تبعاً لصلتها به على أنها مقداسة أو مدلسة. فهو النمط الحقيقي للشيء المقدس. 

إن قبائل أستراليا الوسطى ؛ ٠‏ خاصة الأرونتاء واللوريتجاء والكايتيش» 
والأنماتجيراء والإلبيرا؟''ء تستخدم على نحو دائم أدوات معينة في شعائرها 
بطق عليها الأروتنا اسم 001901080 بحسب ما يقول سينسر وغلين» 
أو 110082نال1: بحسب ستريل 2 '. وهي قطع من الخشب أو قطع من الحجر 
المصقولء متنوعة في أشكالها أشدّ التنوع» إلا أنها بيضوية أو مستطيلة بوجه 
عام" . وكل جماعة طوطمية لديها مجموعة مهمة إلى هذا الح أو ذاك من هذه 
الأدوات. وعلى كل واحدة منها حفر تصميم يمثل طوطم هذه الجماعة 
بالذات. وثمة عدد من ال مع أ۳ له ثقب في أحد الأطرافء يُدخل فيه 
خيط من الشعر البشري أو من شعر الأبوسوم» أما تلك المصنوعة من الخشب 
والمثقوبة على هذا النحو فتخدم ذات الأغراض التي تخدمها أدوات العبادة التي 


(1) ثمة بعضها أيضاً بين الوارامونغاء إنما بأعداد أقل مما هر بين الأورنتا: وهي لا تصور في 
الطقوس الطوطمية على الرغم من مكانتها في الأساطير (5163 76 .۸0۲). 

(2) تستخدم القبائل الأخرى أسماء أخرى» وإذا ما كنا نضفي نوعاً من المعنى العام على 
المصطلح الذي تستخدمه الأرونتاء فذلك لأن الهعه زد تحظى في هذه القبيلة بأهم 
مكانة ودّرست فيها على أقضل وجه. 

(3) ستریلوء قآء ص81. 

(4) ثمة بعضها مما لا بظهر علبهأي تصميم. انظر : .144 8 .51 Spencer And Gillen, Nal.‏ 
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أطلق عليها الإثنوغرافيرن الإنجليز اسم ١ال‏ 10866 االا8» فمن خلال الخيط 
المعلقة بهء تدوّر بسرعة في الهواء على نحو يحدث نوعاً من الدمدمة الممائلة 
لما تحدثه الدمى المسمّاة بهذا الاسم والتي لا يزال أطفالنا يستخدمونها؛ وهذه 
الضجة المصمّمة لها دلالة شعائرية وتصاحب جميع الطقوس مهما تكن أهميتها. 
وهذه الضروب من الهع«اسسط٤‏ هي 1-10356:5انا8 حقيقية. غير أن هنالك 
غيرها ليست مصنوعة من الخشب وليست مثقوبة؛ ولذا لا يمكن أن يُستخدم 
على هذا النحو. إلا أنها تثير وتلهم العواطف الدينية ذاتها على الرغم من ذلك. 
والحال» أن كل جع كمادا©)» مهما يكن الغرض الذي تستخدم من أجل 
تعد من بين الأشياء المقدسة على نحو بارزء فلا يفوقها أي شيء في مكانتها 
الديتية؛ وهذا ما تشير إليه حثى الكلمة المستخدمة في الدلالة عليها. فهي ليست 
مجرد معنى مادي وإنما أيضاً معنى وصفي مقداس. وعلاوة على هذاء فإن مسن 
بين الأصماء المتعددة التي يمتلكها كل آروتاء, ثمة اسم بالغ القداسة لا ينبغي أن 
باح به لغریب» وهو يُلفظ إنما نادرأ فإذا ما لفظء ٠‏ أفظ في صوات خفيض ونوع 
من اهمس الغامض. - ويدعى هذا الاسم الآن بال Aritna) Aritna Churinga‏ 
تعني تعني اسم)"". وعموماً فَإِن كلمة Churinga‏ نُسخدم في الإشارة إلى جميع 
الأفعال الطقسية؛ وعلى سبيل المثال» فإن عماعط ها ندل على عبادة 
الإبمو (طائر أسترالي يشبه النعامة). وحين تستخدم هعهاءس© مادياًء 


(Rat Tr., Pp. 139 And 548, Strehlow, IL, P75. 

(2) إن ستريلوء الذي بكتب «عسسدا[1. بعطي ترجمة مختلفة قليلاً لهذه الكلمةء يقول: 'تعني 

هذه الكلمة ما هو سي وشخ صي 6٠1٤1۹٤(‏ 0#مها6 0). حيث لاز كلمة قديمة نعني 

خفي أو سرّي» وهطاسا۴ تعني ماهولي". لكن كيمب الذي بمثل في هذا الأمر مرجعاً شل 
ثقة من ستريلو» يترجم داز بالعظيم» والقوي والمقدس. انظر: 


Kempe, Vocabulary of The Tribes Inhabıting Macdonell Ranges. S.V. Tju, 
Transactionof the R.Society Of Victoria, Vol. XIII. 


وفي قرارة الأمرء فإن تر جمة ستريلو لا تختلف كثيرا عن الترجمة الأخصرى كمابمكن أن يبدو 
للوهلة الأولي» ذلك أن ما هو سري يكرن خفيا عن معرفة المدثسء أي أنه مقداس أما بالنسية 
بمعنى 2۵ا8 فإله يدو لنا مشكوكا به إلى حر بعيد. فطقوس الإيمو تعود إلى جميم أعضاء 
تلك العشيرة» حيث يمكن للجميع أن يشاركرا بها؛ ولذا فإنها ليست شخصية لأي منهم. 
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فإنها تشير إلى الشيء الذي صفته الأساسية القداسة. والأشخاص المدلسون» 
أي النساء والشباب الذين لم تتم تعديتهم الحياة الدينية» قد لا يتاح لهم أن 
يلمسوا ال ع«اعدهاC‏ أو حتى أن يروها؛ وما ياح لهم لا يتعدى النظر إليها من 
بعد » وحتى هذه ليست سوى فرص ادر 

وتُحفظ ادمادا على نر ورع في مكان خاصن»ء يُطلق عليه الأرونتا 
اسم ه2083 . وهذا المكان عبارة عن كهف أو نوع من الحجر الخفي 
في مكان مهجور. ويكون مدخله مغلقا بعناية بواسطة حجارة توضع بذكاء بحيث 
لا يمكن لغريب يمر بها أن يشك بأن الكنز الديني للعشيرة قريب منه مثل هذا 
القرب. . والطابع الفدسي لل 08 !© عظيم جداً بحيث أنه ينتفل للمكان الذي 
خزنت فيه: فالنساء ومن لم تتم تعديتهم لا يستطيعون الاقتراب منه. ولا يمكن 
للشاب قبل أن تكتمل تعديته تماماً أن يجد متفذاً إليه: وثمة أشخاص لا يُعتبرون 
جديرين بهذه الخطوة ة إلا بعد سنوات من الاختبار”. بل إن الطبيعة الديتية لهذه 
الأدوات تد تشع إلى مسافة وتنتقل إلى كل المحيط : كل شيء قريب يُسهم في هذه 
الطبيعة ذاتها ويكون لذلك بعيداً عن لمسة الدناسة. فإذا ما طارد شخص شخصاً 
آخرء فإن هذا الأخير ينجو إذا أفلح في الوصول إلى ال +Ertnatulunga‏ حيث 
لا يمكن الإمساك به هناك بل إن الحيوان الجريح الذي يلجأ إلى هناك ينبغي أن 
يُحترم””. والنزاعات محرمة هناك إنه مكان السلام» كما يقال في المجتمعات 
الجرمانية ؛ إنه مقس الجماعة الطوطمية» وهو ملاذ وملجأ حقيقي. 


(1) Nat. Tr, Pp 130-132, Sireglow, Il, P78 
إن المرأة التي رأت المعه نع أو الرجل الذي يريها إياها بُقتلان كلاهما‎ 
يدعو ستريلو هذا المكان» المحدد بالمصطلحات ذاتها تماماً كما لدى سبتسر وغيلن»‎ )2( 
)78 يذعوه ۵۸۵1۵ بدلا من ۸ع اد۴۲۸ (ستريتر» 1ا ص‎ 
(3) Nor. Tr., P 270. Nat. Tr., P140. 1 
(4)ستويلو» 1[» ص78. وعلى أبة حال فإن ستريلو يقول إذا ما لجا القاتل إلى القرب من‎ 
المعص مهد فإله يلاحق هناك دون شفقة ويُقتل. والحال ننا نجد صعوبة في التوفيق‎ 
بين هذه الواقعة والمزية التي تتمتع بها الحيوانات» وتتساءل إن لم تكن الصرامة التي عامل‎ 
بها المجرم شيئاً قريب العهد ولا يبغي أن بسب إلى ضعف التابو الذي يحمي اهعم اة‎ 
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غير أن فضائل الدوداءداط© لا تقتصر في تجلياتها على الطريقة التي تبقي 

بها المدتّس بعيداً. فهي معزولة على هذا النحر لأنها شيء له قيمته الدنيا 

الرفيعة والذي يؤدي ضياعه إلى أذية الجماعة والأفراد أذية شديدة. 

وللهع«تسسط كل صفات الإعجاز: فهي تشفي الجروح بالمس» خاصة تلك 
2 


تكائره العادي” ؛ وتهب البشر القوةء والشجاعة؛ والتصميم. في حين أنها 
تعمدء من جهة أخرى» إلى قمع وإضعاف أعدائها. وهذا الاعتقاد الأخير 
راسخ الجذور حتى إنه حين يقف ممصمان قبالة أحدهما الآخر: إذا ما رأى 
أحدهما أن الآخر قد جلب ال دعاسا معدء فإنه يفقد ثقته بنفسه وتكون 
هزيمته محققة. ولذا فإن ما من أداة شعائرية تحتل مثل هذه المكانة الهامة في 
الطقوس الدينية”. وعن طريق ضروب شتى من المسح؛ قان قدراتها تنتقل إما 
إلى الكهنة أو المساعدين؛ ولإحداث ذلك فإتها تفرك فوق أعضاء المؤمن 
ومعدته بعد أن تُغطى بالشحم؛ أو أنها تُغطى في بعض الأحيان بالزغب الذي 
يتطاير ويتبعثر في كل اتجاه حين تُدوّرء وهذه عبارة عن طريقة في نشر الفضائل 


لذ 


التي تنطوي عليها . 


)1( Nat. Tr, P. 248. 
(2) Ibid., PP. 5456 Strehlow. Il, P. 79, 


على سبيل المثال» فإن الغبار الناجم عن حك ال هماسا بحجر» إذا ما حل في 
الماء» يشكل دواراً يعيد الصحة للأشخاص العليلين. 
r, PP. 5457. )3(‏ .هلاء لکن ستريلو (11: ص 79) يعارض ذلك. 
(4) علي سبيل المثال. إذا وُضعت «#«اعدها) طوطم البام في التراب. فإتها تجعل اليام ينمو. 
انظر: 275 ,7,8 .105 وهي تملك القدرة ذاتها بالنسبة للحيوانات. انظر: 
Sırehlow, Il, PP. 76, 78, IJJ, PP. 3-7,‏ 
Nat, Tr, PP. 135, Strehlow, Il, P. 79.‏ )5( 
Nor. Tr, P. 278.‏ )6( 


(7) Ibid., P. 180. 
(8) Ibid, P. 272 f. 
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غير أنها لا تقتصر في تقديمها الفائدة على الأفراد؛ فمصير العشيرة ككل 
مرتبط بمصيرها. فضياعها مصيبة؛ أعظم كارثة يمكن أن تقع على رؤوسٍ 
الجماعة . ففي بعض الأحيان هي تترك ال 8218810888 كما يحصل مثلا 
حين تُعار إلى جماعة آخرى”. وعندئٍ يحل حداد عام حقيقي. وعلى مدى 
أسبوعين. يأخذ شعب الطوطم بالبكاء والنحيبء ويُخطّون أجسادهم بالطين 
الأبيض كما يفعلون حين يفقدون أحد الأفرباء". رال مومس لا تمرك في 
متناول أي كان وتحت تصرفه» فالەعصساں ”ا۴ حيث تُحفظ يكون تحت سيطرة 
زعيم الجماعة. صحيح أن لكل فرد حقوقه الخاصة في بعض متها" إلا أنه لا 
يستطيع على الرغم من كونه مالكاً لها بمعنى من المعاني. أن يفيد منها إلا بإذن 
من الزعيم بإشرافه. فهي كنز جمعي؛ وصندوق العشيرة المقدس”*. والإخلاص 
الذي تشكل موضوعه يكشف عن مدى ارتفاع القيمة المنسوبة إليها. والاحترام 
الذي تُعامل به ينم عليه وقار الحركة”". فهم يُعنون بهاء يدهنونها بالشحم؛ 
يفركونهاء يصقلونهاء وحين ثنقل من مكان إلى آحرء فإِنَ ذلك يكون في وسط 
الطقوس الذي يمثّل شهادة على واقعة أن هذا النقل يُعتبر فعلاً ذا أهمية عظيمة"©. 
والهع هما بحل ذاتها هي أشياء من الخشب والحجر شأن الأشياء 


Nat. Tr, P. 135.‏ )1( 
(2)تستعير جماعة ما ال ”سا١‏ من جماعة أخرى وفي ذهنها أنها سوف تنقل بعضا من فضائلها 
وأن حضورها سوف يزيد من حيوية الأفراد وحيوية الجماعة. انظر: ۴۴ 158 .۶ ,16 .2081 
Ibid, 8, 136.‏ (3) 
(4) كل فرد مرتبط برابطة خاصة مع «عدةتداط© خاصة تضمن له حياته» كما أنه مرتبط بتلك 
التي تلقاها من أهله كميراث 
(S) Nat. Tr, 5, 154, Nor, Tr, P. 193.‏ 
إن ال هعس هي جمعية إلى حل بعيد حنى إِنّها تحتل مكانة ال (sعناS‏ - (Me5sag‏ 
التي يزه بها سل القبائل الأخرىء حين يُرسسلون لسدعوة جماعات أجنبية إلى طقس 
(nat. Tr, PP. 141 0‏ 
(6) المصدر السابق» ص 326. يجب ملاحظة أن ال 8096055 - الاز8 تُستخدم بالطريقة ذاتها. انظر : 
Mathews, Aboriginal Tribes of N.s Wales ad Victoria, in Jour. Of Roy. Soe, OF‏ 


N.S Wales, XXXVIl, PP. 307. 
(7) Nat. Tr, PP. 161, 259 #1. 
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الأخرى؛ وهي لا تُميّرَ من الأشياء المدنسة من نفس الشوع إلا بخصوصية 
واحدة: إن العلامة الطوطمية مرسومة أو محفورة عليها. ولذا فن هذه العلامة 
وحدها هي ما يضفي عليها طابعها المقدس. صحيح أن المع#0نا0. بحسب 
سبنسر وغلين» تخدم كمكان إقامة تروح سلف من الأسلاف وأن حضور هذه 
الروح هو ما يهب هذه الخاصية”"» إلا أن ستريلوء إذ يعلن عدم دقة هذا 
التفسير» يقترح بدوره تفسيراً آخر لا يختلف في حقيقته عن الأول : هو يزعم أن 
ال معط تُعتبر بمثابة صورة لجسد السلف. أو الجسد نفسه”. وهكذاء فان 
العواطف التي يلهمها السلف» في الحالتين. هي التي 5 بالشيء المادي 
وتحوله إلى نوع من الفيتش» » غبر أن هذين التصورين اللذين لا يختلفان» 
بالمناسبة إلا في حرقية الأسطورة ‏ قد فد ركنا لاجقا ٠»‏ لتفسير الطابع المقدس 
.Churingali‏ ففي تشكيل هذه القطع من الخشب والأحجارء وفي مظهرها 
الخارجي» ليس ثمة ما بحتم لها أن تعد موضوعاً لروح السلف» أو صورة 
لجسده. ولذاء فن البشر إذا ما تخيلوا هذه الأسطورة فذلك لكي يفسروا 
الاحترام الديني الذي تلهمه إياهم هذه الأشياء» والاحترام لا تحدده الأسطورة. 
وهذا التفسير شأن كثير من التفسيرات الأسطورية» لا يجيب على السؤال إلا 
بتكراره بمصطلحات مختلفة قليلاً؛ ذلك أن القرل إن ال دنآ مقدسة وإن 
لها هذه العلاقة أو تلك مع كائن مقدسء ليس سرى إعلان عن الواقعة ذاتها 
بطريقتين مختلفتين؛ دون أن يكون تفسيراً لها. وعلاوة على هذاء وبحسب 
اعتراف سبنسر وغلين » فإن هنالك بعض ال C۲023‏ بين الأرونتا كان قد 
صنعها شيوخ الجماعة؛ بمعرفة الجميع وآمام أنظارهم"؛ ومن الواضح أن مثل 


(1) المصدر السابق» ص 138 
Strehlow, 1, Vorwort. In Fine, Il, PP. 76- 77 And B2,‏ )2( 
بالنسبة للأرونتاء هي جمد السلف ذاتفء بالنسبة للوريتجاء هي مجرد صورة. 

(3) حين یولد طفل فإن أمه ثري أباه البقعة الني تعتقد أن روح السلف دخلتها فيها. والآأب. 
مصحوباً ببعض الأقرياء ‏ يمضي إلى هذه البقعة ويبحث عن ال1001080© التي يُعتقد أن اسلف 
قد تركها هناك في اللحظة التي تجسد فيها فإذاما يُجدت هناك ٠‏ فإنّشبخاً من شيوخ الجماعة 
يكون قد وضعها هناك بلا شك (هذه هي فرضية سبنسر وغلين). وإذا لم يجدوهاء فان فهه د08 
جديدة تُصنع بحسب طريقة معية. الظر :.80 .8 ,11 Nat. Tr, 8. 132. CÊ Strehlow,‏ 
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هذه ال وعدا لم تأت عن الأسلاف العظماء. وهي» على أية حالء تمتلك 
القوة ذاتها التي تمتلكها الأخريات؛ على الرغم من فروقات معيئة في الدرجة؛ 
رتُحفظ بالطريقة ذاتها. وأخصيراء فإن هنالك قبائل كاملة لا تُقرن فيها 
اChuringa‏ بروح من الأرواح” '. وعندها فإن طبيعتها الدينية تأتيها من مصدر 
آخرء ومن أين يمكن أن تأتي» إذلم يكن من الخاتم الطوطمي أو الدمغة 
الطوطمية التي تحملها؟ ولذاء فإن مظاهر الشغيرة تترجّه في الحقيفة إلى هذه 
الصورةء فهي التي تقدس الشيء المنحوتة عليه. 

لدى الأرونتا والقبائل المجاورة» ثمة أدانان طقسيتان ترتبطان ارتباطاً وثيقاً 
بالطوطم وال 082انا0 ذانهاء وتدخلان في العادة في تشكيلها: إنهما 
Nurtunjadl‏ وال .Waninga‏ 

والهزسان؛ التي توجد بين الأرونتا الشمالية وجيرانها الأقربين © 
تتألف مبدئياً من دعامة شاقولية إما أن تكرن رمحا مفرداء أو عدا من الرماح 
المجموعة في حزمةء أو أن تكون عموداً بيطا وتش حُرْم من العشب 
حولها من جميع الجهات بواسطة أحزم أو حبال قصيرة سصنوعة من الشعر. 
وفوق هذاء يوضع الزغب» إما مرتباً في حلقات أو في خطوط متوازية تجري من 
قمة الدعاية حتى أسلفها. وتُرْيّن القمة بريش نسر. وهذا هو الشكل التمطي الأشد 
عمومية؛ أما في الحالات الخاصة؛ فنجد فيه جميع ضروب التنويع!؟ 


(1) هذا هو الحال بين الوارامونغاء والأورابوناء والورغاياء والأومياياء والتجينغالي 
والغانجي (2751 ,258 ...005.76 وهكذا كما يقول سبنسر وغلين» «فهي تعد ذات 
قيمة رفيعة بسبب اقترانها لطوطم" (المصدر السابق» ص176). وثمة أمثلة على هذه 
الواقعة ذاتها بين الأرونتا (156 .۴ ۲٣١,‏ .ا۸ 

(2) الكايتيّس» والإلبيراء والأونماتجيراء ولكن نادرأ ما توجد عند الأخيرة. 

(3) يُستبدل بالعمود في بعض الأحيان هه أن طويلة جد توضع طرفاً لطرف. 

(4) في يعض الأحيان يعلى شكل آخر أصغر من قمة ال #ؤسادله. وفي حالات أخرى» تكون 
بشكل صلب أو حرف 7. والأندر من ذلك أن تغيب الدعامة الأساسية. انظر: 

Nat. Tr., PP. 298-300, 360-364, 627. 
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أما المع«أمهثلاء التي لا توجد إلا بين الأروتتا الجنوبية» والأوربونا 
واللوريتجاء فليس لها نموذج واحد عند أي من هذه القبائل. وإذا ما اختّرلت 
إلى عناصرها الأساسية: فإثها هي أيضاً تتكون من دعامة شاقولية» عبارة عن 
عصا طويلة أو رمح طويلة عدة ياردات» مع قطعة واحدة أو قطعتين تتصاليان 
مع الدعامة في بعض الأحيان”". وفي الحالة الأولى نكون أمام شكل الصليب. 
أما الحبال فمصنوعة من شعر البشر أو الأبوسوم أو زغب البندقوط الذي يعبر 
قطرياً الفراغ الموجود بين ذراع الصليب وطرفي المحور الأساسي؛ ولأنها 
شديدة القرب واحدتها من الأخرى» فإنْها نشكل شبكة على شكل المعين 
الهندسي. وحين يكون هنالك قضيبان متصالبانء فإن هذه الحبال تسير من 
واحد إلى الآخر ومن هذا إلى قمة وأسفل الدعامة. وهي تُعْطّى في بعض 
الأحيان بطبقة سن الزغب» سميكة بما يكضي لإخفاء الهيكل. وبسذا تأخذ 
الهع«ن«ة۷ مظهر الراية الحقيقية©, 

والوؤ سالط والهةع«ن«ة ۷ . اللتان تحضران في كثير من الشعائر المهمة: 
هما موضوع احترام ديني شديد الشبه بذلك الذي تلبت الaعChurin.‏ فعملية 
صنعها ونصبها تجري بأعظم الوقار. وسواء كانت ثابتة في الأرض» أم يحملها 
الكاهنء فإتها تدل على الموضوع المركزي للطقس: فحولها ثُقام الرقصات 
ونؤدى الشعائر. وفي سباق التعدية» فإن المبتدئ يساق إلى قدم Nura‏ 


(!) في بعض الأحيان يكون هنالك ثلائة من هذه القضبان المتصالبة. 

@)Nat. Tr, PP. 231 - 234,310, 627.‏ 
إضافة إلى لوان وال «عدنم ة۷ يمير سبنسر وغيلن نوعاً ثالئاً من العمود المقدس 
أو الراية المقدسة» يدعوانه بال همههم»ة (صر364. 370: 629)ء ويعترفان أنهما لم 
يستطيعا تحديد وظائفه» فيقتصران على ملاحظة أنه يعد شيئاً مشتركاً بين أعضاء كل 
الطواطم». وبحسب ستريلو (۸.2 ,23 .5 ,11) فإن ال 120838 التي يتحدث عنها سبنسر 
وغيلن» هي ال 3زنانءكنالا الخاصة بطوطم القط البري. فبما أن هذا الحيوان هو 
موضوع عبادة قبليّة» فإ اتبجيل الذي هو موضوعه يمكن بسهولة أن يكون مشتركاً 
بين جميع العشائر. 
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منصوبة لهذا الغرض فيقول له أحدهم : : هذه 02نالنالا أبيك؛ لقد سبق لها أن 
ممع كك ]من الاي وبعد ذلك» ينبغي على المتعدي أن يفبّل 
Prurunjadl‏ . وبهذه القبلة ؛ فَإنّه يدخل في علاقة مع المبداً الديني المقيم 
هناك ؟ فما يععلي الشاب القوة المطلوبة لتحمّل عملية البضع الرهيبة هو نوع من 
الاتصال الحقيقي ” '. وتلعب ال 2زاانكدال! أيضاً دوراً كبيراً في أساطير هذين 
المجتمعين. وتحكي الأساطير أنه في الأزمنة الخرافية أيام الأسلاف العظماءء 
اكْتسِحَْتْ منطقة القبيلة في كل اتجاه من قبل جماعات مؤلفة من أفراد لهم نفس 
الطوطل ”© وكل فرقة من هذه الجماعات كان لديها ااال معها. ورحين 
كانت تتوقف لتخيّمء قبل التورّع على القنص. كان الأعضا م 
خاصتهم في الأرض» وكانت ال Churinga‏ خاصتهم تعلق ذ في قمتها“. وهذ 
يكافئ القول إنهم كانوا يستودعونها أثمن الأشياء التي يملكوتها. 

كما كانت في الوقت ذاته نوعاً من المعيار الذي يخدم كمركز اجتماع 
أو احتشاد للجماعة. ولا يمكن أن تفوت المرء تلك الضروب من التشابه بين 
الهزص بهنلا والعمود المقدس لدى الأوماها 

والحال. أن طبيعتها المقدسة لا يمكن أن تكون متآتية إلا عن سبب واحد: 
هو أنها تمشل الطوطم مادياً. فالخطوط الشاقولية أو حلقات الزغب التي تغطيهاء 
وحتى الحبال مختلفة الألوان التي تشد ذراعي المع«ا«ة إلى المحور الأساسي» 
ليست مرتبة على نحو اعتساطي » تبعاً لأذواق صانعيها؛ ذلك أنها لا بد أن 
تمتجيب لنمط يحددء على نحو صارم ذلك التقليد الذي يمثل الطوطم» في 
أذهان المحليين”7 . وهنا لا نستطيع أن نتساءل؛ كما فعلنا في حالة المعم تس 
ما إذا كان التبجيل الممنوح لهذه الأداة من أدوات العبادة ليس مجرد انعكاس 


)1( Nor. Tr., P. 342, Nat. Tr., P. 309 
(2) Nat. Tr., P. 256. 


(3) المصدر السابق» الفصلان × وا 
(4) المصدر السابقء ص138 144. 
Nat. Tr., PP. 232. 308, 313, 334, Ete., Nor. Tr., 182, 186, Ete,‏ )5( 
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لذلك التبجيل الذي يلهمه الأسلاف؛ ذلك أن ثمة قاعدة مفادها أن كل 
Nurtunga‏ وکل 24ا لا تدوم إلا خلال الطقس الذي تستخدم فيه. وهي 
تُصنع كاملة مرة ثانية كلما كان ذلك ضرورباً وما إن تُنجز الشعيرة حتى تجرد من 
زينتها وتبعثر العناصر المؤلفة منها'''. إنها ليست أكثر من صور لاطوطم» صور 
مؤقتة. وبالتالي فإتها لا تلعب دورا دينيا إلا على هذا الأساس» وعلى هذا 
الأساس وحده. 

وهكذا فإن ال ھا ددا وال زصس N1‏ وال معو لا تدين بطبيعتها 
الدينية إلا لواقعة أنها تحمل الشعار الطوطمي. فالشعار هو المقدس. وهو يحتفظ 
بهذه الطبيعة» بصرف النظر عن المكان الذي يُمثْل فيهز فهو في بعسض الأحيان 
برسم على الصخور؛ وتُدعى هذه الرسوم قندعالا هعاط رسوم مقدسة© 
والحال أن التزيينات التي يزين بها أنفسهم في الطقوس الدينية كل من الكهنة 
والمساعدين لها الاسم ذاته: وقد لا باح للنساء والأطفال رؤيتها'”. وفي سياق 
شعائر معينة يُرسم الطوطم على الأرض. وتمثل الطريقة التي يتم بها ذلك 
شهادة على العراطف التي يُلهمها هذا التصميم وعلى القيمة الرفيعة المنسوبة 
له؛ فهو برسم في مكان رش من قبل» وسقي بالدم البشري”؟» وسوف نرى أن 
الدم بحد ذاته سائل مقدآس» لا يفيد إلا في استخدامات تقية على وجه الحصر. 
وحبن يوضع التصميم» فإن المؤمن يظل جالسا على الأرض أمامه؛ في وضعية 
من الولاء الخالص”". وإذا ما كان لنا أن نضفي على هذه الكلمة معنى يتماشى 


(1) Nat. Tr, P. 346. 

يفول البعض إن ال 10002 'نال! تمثل رمح السلف الذي كان على رأس كل عشيرة في 

الأزمنة ال ههلك إلا أنها ليست سوى تمثيل رمزي له: ليست نوعاً من الأثسر 

البافي. مثل ال هع أ٣نها).‏ التي بعتقد أنها متأتية عن السلف نفسه. هنا الطابع الشانوي 
للنفسير ملحوظ جداً. 


(2) Nat. Tr, PP. 614 IT, Esp. .م‎ 617, Nor, Tr., P. 749. 
(3) Nat. Tr, P. 624. 


(4) المصدر السابق» ص179 
(5) المصدر السابقء ص 181 
ا 


مع ذهنية البدائيء فان من الممكن القول إن الوضعية هي وضعية تعبّد. وهذا ما 
يمكننا من فهم كيف بقي الشعار الطوطمي ثسيئاً نفسياً بالنسبة لهدود أميركا 
الشمالية: فهو محاط على الدوام بضرب من الهالة الدينية. 

غير أننا إذا ما كنا نلتمس أن نفهم كيف صارت هذه التمثيلات الطوطمية 
مقدّسة إلى هذا الحد فإن من الشائق أن نرى ما الذي تتكون منه 

فهي لدى هنود أميركا الشمالية صور مرسومة أو محفورة» أو منحوتة 
تحاول بأكبر قر ممكن من الصدق أن تعيد إنتاج الوجه الخارجي للحيوان 
الطوطمي. أما الوسائل المستخدمة فهي تلك التي ستخدمها اليوم في ظروف 
همائلة» باستئناء أنها أشد فجاجة على العموم. غير أن الأمر يختلف في أسترالياء 
والمجتمعات الأسترالية هي المكان الذي يبغي أن نلتمس نيه أصل هذه 
التمثيلات. فعلى الرغم من أن الأسترالي يمكن أن يُظهر أنه قادر يما فيه الكفاية 
على محاكة أشكال الأشياء على نحو أولي وأساسي"!؟» إلا أن التمشيلات 
المقدسة بشكل عام لا تبدي أي طموح بهذا الاتجاء : فهي تتكون أساساً من 
تصاميم هندسية مرسومة على الةعماسط). أو الةعمساس" أو الصخورء 
أو الأرضء أو الجسد البشري. وهي إما خطوط مستقيمة أو منحنية» مرسومة 
بطرائق شتی ٠‏ وليس لها في مجموعها سوى معنئ عرفي أو اصطلاحي تقليدي 
وحسب» أما الصلة بين الصورة والشيء الممثل فهي صلة بعيدة أشد البعد وغير 
عباشرة حتى لا تكاد ثُرى» إلا حين يشار إليها. فوحدهم أفراد العشيرة يمكنهم 
القول ما هو المعنى المتصل بهذه المجموعة من الخطوط أو تلك2. والرجال 
والنساء يمتّلون عموماً براسطة أنصاف دوائرء والحيوانات بواسطة دوائر كاملة 


(1) انظر الأمثلة التي بوردها سبنسر وغلين: 131 .ا۴ 1۲٠,‏ .اقلالك حيث تجد تصاميم بتمنع 
الكثير منها بصفة تمثيل الحيوانات ٠‏ النباتات» رؤوس البشر» إلخ: على الرغم من أنها 
جميعاً اصطلاحية بالطبع. 

)2( Nat. Tr., P. 617, Nor. Tr., P. 716 Ft, 
(3) Nat. Tr., P. 145, Strehlow, IL, P. 80. 
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أو حلزونات”" وآثار البشر والحيوانات بخطوط منقطة...إلخ. ولذا فان ممنى 
الصور المستحصل على هذا النحو يكون معنى بالغ الاعتباطية بحيث يمكن أن 
يكون لتصميم واحد معنيان مختلفان بالنسبة لرجلين يتبعان طوطمين مختلفين» 
فيتمثل حيوان ما هناء وحيوان آخر أو نبات هناك. وهذامايصح مزيدامن 
الصحة على lلNurtunja Waningaliy‏ . فكل منها تمل طوطماً مختلقاً غير أن 
العناصر القليلة والبسيطة التي تدخل في تكوينها لا 7 ال انرق داري 
التركييت” ات م اد انحن بن ا2 عد کون لهسا الور داه 
تمامأء ولكنهما تعبّران عن شيئين اختلاف شجرة الصمغ والإيموأ©. وحين تصنع 
«Nurtunja‏ فإتها تُعطى معنى' تحتفظ به طيلة الطفس ؛ إلا أنه بت ت في النهاية 
من خلال العرف والتقليد 

ثبت هذه الوقائع أنه إذا ما كان الأسترالي شديد الميل إلى تمثيل طوطمه» 
فذلك لیس من أجل أن يضع أمام ناظريه صورة له يمكن لها أن تجدد الإحساس 
به في کل وقت» وإنما لأنه يشعر بالحاجة إلى تمثيل الفكرة التي يشكلها منه 
بواسطة علامات مادية وخارجية» كائنة ما كانت هذه العلامات. لسنا مستعدين 
بعد لأن نحاول أن نفهم ما الذي دفع البدائي لأن يكتب فكرته عن طوطمه على 
شخصه وعلى أشياء مختلفة؛ غير أن من المهم أن نقرر الآن طبيعة الحاجة التي 
ولّدت هذه التمثيلات المتعددة©, 


(I} Nat, Tr., 5 1S1. 
المصدر السابق» ص346‎ )2( 
لا مجال للشك في أن هذه التصاميم والرسوم لها طابع جمالي أيضاً؛ فهنا نجد الشكل الأول‎ )3( 
للفن. ولآنها آيضاً وقبل كل شيء. لغة مكتوبة» فإن أصول التصميم وأصول الكتابة هي‎ 
واحدة. بل إن من الواضح أن البشر يضعون التصاميم لا لكي يندرا أشكالاً جميلة فرق‎ 
الخشب أو الحجر تبهر الإحساس وإنما ليترجموا فكرهم في صورة مادية. انظر:‎ 
Schooicrafî, Ingian Tribes, 1. P. 405, Dorsey, Siouan Cults, PP. 394 Ff, 
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العقائد الطوطمية ‏ تابع 


الحيوان الطوطمي والإنسان 

غير أن الصور الطوطمية ليست الأشياء المقدسة الوحيدة. فهنالك أشياء 
واقعية هي أيضاً موضوع للشعائر. نظراً للعلاقة التي تقيمها مع العلوطم: وهي 
قبل كل شيء كائنات النوع الطوطمي وأعضاء العشيرة. 


E 

وقبل كل شيء» وبما أن التصاميم التي تمثل الطوطم تثير عواطف دينيةء 
فإن من الطبيعي أن تمتلك الأشياء التي تعيد التصاميم إنناج أوجه منها هذه 

الخاصية ذاتهاء بقدر معين على الأقل. 
وهذه الأشياء هي حيوانات أو نباتات في قسمها الأكبر. والوظيفة المدنلسة 
للنبات أو حتى للحيران هي في العادة أن يفيد كطعام؛ وبالتالي فإن الطابع 
المقدس للحيوان أو الثبات الطوطمي يتبدّى من خلال واقعة تحريم أكلها. 
صحيح أنهما يمكن أن يدخلاء بوصفهما أشياء مقدسة» في تركيب ولائم 
معينة: وسوف نرى» في الحقيقة» أنهما يخدمان في بعض الأحيان كقرابين 
مقدسة حقيقية» غير أنهما لا يمكن في العادة أن يُستخدما للاستهلاك البومي. 
وكل من يخترق هذه القاعدةء إنما يعرض نفسه لمخاطر رهيبة. وليس الأمر 
عندها أن الجماعة تتدخل لمعاقبة ذلك عامدة؛ بل يعتقد أن انتهاك المقدسات 
يفضي إلى الموت بصورة تلقائية. فثمة اقتناع بأن هنالك مبدأ مهيب ومروع مقيم 
في النبات أو الحيوان الطوطمي» ولا يمكن أن يدخل العضوية المدنسة دون أن 
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يعيد تنظيمها أو يدمرها''. وفي قبائل معينة على الأقل. نجد أن لا أحد متحرر 
من هذا التحريم سوى الشيوخ وحدهم» وسوف نرى لاحقاً سبب ذلك 
وإذا ما كان هذا التحري يم شكلياً في عدد كبير من القبائل""© - مع استثناءات 

معيئة سوف ترد لاحقاً - فان من الثابت أنه ينزع إلى الوه والضعف مع 
اضطراب التنظيم الطوطمي القديم. غير أن التقييدات التي تبقى حتى في ذلك 
الحين إنما بت أن هذه الضروب من التخفيف لم تغد مقبولة دون مصاعب. 
وعلى سبيل المثال» فاته حين يُسمح بأكل الات أو الحيوان اللذين يخدمان 
كطوطم. فإِنَ من غير الممكن القيام بذلك بحرية؛ نتف صغيرة فقط هي التي 
تؤخذ في كل مرة. أما نجاوز هذا المقدار فهو إنم شعائري تترتب عليه عواقب 
وخيمة. أما في غير مكان» فإ التحريم يظل سليماً لا يُمس بالتسبة للأجزاء 
التي تعد الأشد نفاسةء أي الآشد قداسة؛ ومثال ذلك البيوض أو الدهن. أما 
في أجزاء أخرى» فنجد أن الاستهلاك غير مسموح ما عدا حين يكون الحيوان 
المعني لم يبلغ بعد مرحلة النضج"©. وفي هذه الحالة» يعتقد البشر من غير شك 
أن الطابع المقدس لهذا الحيوان لم يكتمل بعد. وهكذا فإن الحاجز الذي يعزل 
الكائن الطوطمي ويحميه لا يستسلم إلا ببطء وبمقاومة نشطة تمثل شهادة على ما 
كان عليه الأمر في البداية. 


: انظر أمثلة على ذلك في‎ ۲ 
Taplin, The Narringeri, P. 63; Howitt, Nat. Tr, pp, 146, 769; Fison and Howitt, 
Kamilaroi and Kurnai, P. i 69: Roth, Superstition, Magic and Medicine, |50; wyatt, 
Adylaide and Encounter Bay Tribe, in Woods, P. 168: Meyer, ibid, P. 186. 


(2) هذا هو الحال لدی الوارامونغا (168 .۴ .۲۲ .۸01). 

(3) على سبيل المئالء بين الوارامونغا» والأوربوناء والونفيبون. واليون. والوتجوبالوك» 
واليوانديك. والنجيومباء إلخ. ١‏ 

(4) بين الكايتيشء إذا أكل رجل من العشيرة كثيراً من طوطسه» فإن أعضاء البطن الآخر 
يلجأون إلى عملية سحرية يُنعظر منها أن تقتله» انظر ٠‏ 
Nor. Tr., P. 284: cf. Nat. Tr.. P. 204: Langlon Parker, The Euahlayi Tribe, 8. 20.‏ 


{5} Nat. Tr.. P. 202, n: sirehlow, Il, P. 58. 
(6) Nal, Tr, P, 173, 
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والحال» أن سبنسر وغلين بريان أن هذه التقييدات ليست بقايا لما كان ذات 
مرة تحريماً صارماً تراخت قبضته الآنء بل بدايات لتحريم يحاول توطيد نفسه. 
فهذان الكائبان مقتنعان”© نه في البداية كانت هنالك حرية كاملة في الاستهلاك 
رآن التضييقات التي أحدئت الآن هي حديئثة العهد نسبياً. وهما يعتقدان أنهما 
يجدان البرهان على نظريتهما في الواقعتين التاليتين. فأولأء وكما قلنا لتو ثمة 
مناسبات مهيبة لا بقتصر فيها الأمر على إمكانبة أن يأكل أفراد العشيرة أو زعيمها 
الحيوان أو النبات الطوطمي» وإنما يكون عليهم أن يفعلرا ذلك. وإضافة إلى 
هذاء فإن الأساطير تروي أن الأسلاف العظماء. مؤسسو العشائرء كانوا يأكلون 
طواطمهم بانتظام: فيقال» تاليأًء إن هذه القصص لا يمكن فهمها إلا يوصفها 
صدى لزمن لم تكن التحريمات الحالية قائمة فيه. 

غير أن استهلاك الطوطم» استهلاكاً متواضعاًء في سياق طقوس مهيبة معينة 
وكمطلب أو اقتضاء شعائري» لا ينطوي بأي حال من الأحوال على أن هذا 
الطوطم قد كان مرة صنفاً عادياً من أصناف الطعام. وعلى العكس تماماً» فإن 
الطعام الذي يأكله المرء في وليمة دينية خاصة يكون مقدماً على نحو جوهري؛ 
وبالتالي يكون محرّماً على المدنّس» آما بالنسبة للأساطيرء فإن الطريقة 
المستخدمة هي طريقة مختزلة نوعاً ماء وإن كانت تعطي قيمة للوثائق التاريخية. 
وعموماًء فان غاية الأساطير هي تأويل شعائر قائمة لا أن تحبي أحدالاً ماضيةء 
فهي بمثابة تفسير للحاضر أكثر بكثير من كونها تاريخاً. وفي هذه الحالة؛ فإن 
التقليد أو التراث الذي يرى أن أسلاف العهد الخرافي قد أكلوا طوطمهم يكون 
منسجماً تماماً مع المعتقدات والشعائر المتسمة بالقوة. فالشيخ وأولئك الذين 
يتمتعون بمنزلة دينية رفيعة يكونون متحررين من التقيبدات التي يخفع لها 
الأشخاص العاديون”. حيث يمكنهم أكل الشيء المقدس لأنهم مقدسون هم 
أنفسهم ؛ وهذه القاعدة ليست مقصورة على الطوطمية بأي حال من الأحوالء 
بل توجد في جميع الديانات على اختلافها. ثم أن الأبطال الأسلاف هم بمثابة 


ية 


(I)JNat, Tr., PP. 207 ft, 
.151 انظر آعلاهء ص‎ )2( 
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الآلهة تقريباً. ولذا فان من الطبيعي أن يأكلوا الطعام المقدس؛ في حين لا جد 
سبباً لأن تُمتح هذه المزية للمدنس البسيط. 


غير أنه ليس من المؤكد ولا من المحتمل أن يكون التحريم في لحظة ما 
مطلقاً تماماً. وييدو أنه كان هنالك على الدوام نوع من التعليق أو الإرجاء في 
حالة الضرورةء كما هو الحالء مثلاّء حين يكون شخص ما جائعاً وليس لديه 
أي شيء آخر كيما يهدئ جو عه" . وإننا لنجد لذلك سبباً أشد وجاهة حين يكون 
الطوطم شكلاً من الغذاء لا يمكن للإنسان أن يستغني عنه. وهكذاء نجد عدداً 
كبيراً من القبائل الني تتخذ الماء طوطماً؛ حيث يكون التحريم الصارم مستحيلاً 
في هذه الحالة. على الرغم من أن المزية الممنوحة حتى هنا تكون خاضعة لتقييدات 
معينة تح كثيراً من استخدامه وتُظهر بوضوح أن هذا استخدام يسير بعكس مبدآ 
معروف. فبين الكايتيش والوارامونغاء لا يُسمح للشخص التابع لهذا الطوطم أن 
یشرب الماء على هواه؛ وقد لا يتناوله هو نفسهء بل يتلقاه من يد فريق ثالث 
ينبغي أن يكون منتمياً للبطن الذي لا يكون هذا الشخص فرداً من أفراده©. 


(1) يجب أن يبفى في الذهن أن الأسلاف في هذه الأساطير لا يلون أبداً على أنهم يتغدون 
بانتظام على طوطمهم. الاستهلاك من هذا النوع هرء بخلاف ذلك؛ اسكئناء. وطعامهم 
العادي» بحسب ستريلو» هو طعام الحيوان ذاته (انظر ستريلوء 1» ص4). 

(2) ونضيف» أن هذه النظرية يأكملها تقوم على فرضبة اعتباطية تماماً: فسبنسر وغلين» شأن 
فريزر؛ يقرّان أن قبائل أستراليا الوسطى؛ وخاصة الأرونناء يمثلون الشكل الأقدم: 
وبالتالي الأنفى. من أشكال الطوطمية. وسوف نقول بعد قليل لماذا يبدو لنا هذا التخمين 
مخالفاً لكل احتمال. بل من المحتمل آلا يكون هؤلاء الكتاب قد قبلوا أطروحتهم بمشل 
هذه الخفة لو لم يرفضوا اعتبار الطوطمية كديانة ولو لم يسيئوا تاليا نهم الطابع المقدس 
للطوطم. 

(3)Talpin. The Narrinyeri, P. 64; Howitt, Nat. Tr. PP 145 and 147; spencer and Gillen, 


Nat. Tr, P. 202, Grey, loc. Cit., Curr, If, P. 462. 
(4) Nat, Tr., PP. 106, 167. 


لا يكفي أن يكون الوسيط من طوطم آخر: كما سنرىء فان طوطم کل بطن محرّم بقدرٍ 
ما على أعضاء البطن ذي الطرطم المختلف. 
5 


وتعقيد هذا الإجراء وما ينتج عنه من إرباك هو بمثابة برهان آخر على أنْ التفاذ 
إلى الشيء المقدس ليس حرا. وتنطيق هذه القاعدة ذاتها على قبائل أساسية معينة 
بحيث يؤكل الطوطم» سواء بسبب الضرورة أو أي سبب آخر. وينبغي أن نضيف 
أيضا أن هذه الشرطية حين لا تكون ممكنةء كأن يكون الشخص بمفرده أو برفقة 
أفراد من بطنه وحسبء قان بمقدوره أن يتصرف» بحكم الضرورة» دون وسيط. 
ومن الواضح أن التحريم يكون عرضة لكثير من ضروب التعديل والتخفيف. 

ومع هذاء فإنْه يقوم على أفكار راسخة بقوة في الذهن بحيث أنه غالياً ما 
يبقى على قيد الحياة بعد زوال السبب الأصلي لوجوده. ولقد رأينا أن العشائر 
المختلفة في بطن من البطون لبستء في كل احتمال من الاحتمالاتء سوى 
تقسيمات فرعية من عشيرة أصلية واحدة اعتراها التفكك. ولذا فقد كان ثمة 
وقت كانت فيه العشائر جميعاً تتخذ الطوطم ذاتهء نظراً لالتحامها معاً؛ ولذا 
فاته حيثما كانت ذكرى هذا الأصل المشترك غير ممحرًةٍ تماماء فن كل عشيرة 
تواصل الشعور بأنها متحدة مع الأخريات وبآن طواطم هذه الأخريات ليست 
غريبة عنها كل الغرابة. ولهذا السبب فإن فرداً ما قد لا بأكل بحرية من طواطم 
تتخذها العشائر المختلفة التي تنتمي إلى البطن الذي ينتمي إليه؛ ولعلّه لا يمس 
هذه الطواطم إلا إذا أعطي إليه النبات أو الحيوان المحرّم من قبل عضو من 
البطن الأخر“. 

ومن ضروب البقاء الممائلة لهذا النوع ذلك المتعلّق بالطواطم الأمومي. 


)1( Nat. Tr, P. 167. 

يمكننا الآن أن نفسر بسهولة أكبر كيف يحصل عندما لا يُراعى تحريم ماء أن البطن 

الآخر هو الذي بتتقم لهذا الانتهاك للمقدسات (انظر أعلاهء من [15, هامش 4). 

وذلك لأن له مصلحة في رؤية الحفاظ على القراعد. والواقعء أنهم يعتقدون أنه حين 

تُخرق الفاعدة» فإن النوع الطوطمي قد لا يعرد يتكائر بوفرة. ولأن أعضاء البطن 

الآخر يستهلكونه على نحو منتظم. فإنّهم هم الذين يتأثرون. وهذا هو السبب في 
انتقامهم. 
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فثمة أسباب وجيهة للاعتقاد بأنّ الطوطم» في البداية: قد انتقل تبماً لخط الأم 
أو الخط الرحمي. ولذاء فإنّه في كل مكان دخله النسب أو التحدر بحسب خط 
الآب. ريما كان ذلك قد حدث بعد فترة طريلة ليس غير؛ كان سارياً خلالها 
المبدأ المعاكس وكان الطفل يتخذ طوطم أمه إلى جانب جميع التقييدات 
المرتبطة به. وعندها نجد» في بعض القبائل حيث يرث الطفل اليوم الطوطم 
الأبوي» أن بعض التحريمات التي كانت مكرّسة في الأصل لحماية طرطم أمه 
لا تزال على قيد الحياة: فهو لا يستطيع أن يأكله على هواه" أمافي الحالة 
الراهنة فلم يعد ثمة ما يتماشى مع هذا التحريم. 

وإلى هذا التحريم للأكل غالباً ما يضاف تحريم قتل الطوطم» أو الإمساك 
به إذا ما كان نباتً. وبالطبعء فإننا نجد هنا أيضاً حالات من الاسئناء 
والتسامح. ونرى هذه الحالات بصورة خاصة عند الضرورة» حين يكون الطوطم 


(1) هذا هو الحال بين اللوريتجا (ستريلو. 1١ء‏ ص60. 61)ء والورغاياء الوارامونخاء 
والوالباري» والماراء والأنولاء والبنبنغا. 
انظر: .173 ,171 ,167 ,166 Nor. Tr, PP.‏ 
وقد يؤكل من قبل الوارامونغا أو الولباريء إنما قفط حين يُقداّم من قبل شخص من 
البطن الآخر. ويلاحظ سبنسر وغلين (ص167» الهامش»)» أنه بهذا الصدد تبدر 
الطواطم الأبوية والأمومية خاضعة لقواعد مختلفة. صحبح أنه في كلتا الحالتين 
ينبغي للتقدمة أن تأني من البطن الآخر؛ لكن عندما يتعلق الأمر بالطوطم الأبوي» 
أو الطوطم الذي يُدعى كذلك على نحو صحيح» فإن هذا البطن يكرن البطن الذي 
لا ينتمي إليه الطوطم؛ أما بالنسبة للطوطم الأموميء فإن العكس هو الصحيح. 
ولمل المبدأ قد رسخ أولاً بالنسبة للأول. ثم امعد بصورة آلية إلى الآخرء مع أن 
الوضع كان مختلفاً. وحين رسخت الفاعدة مرّة بأن يحمي التحريم الطرطم» 
كان من الممكن تجاعلها فقط حين دعرة البطن الآخرء وراحت تُطبّق على طوطم 
الأم أيها. 

(2) على سیل المثال؛ بين الوارامونغا (166 .۴ ٠١٠,‏ .+هل3)ء والرتجوبالوكء والبرائديك»: 
والكورناي © 146 ,82 /10106]) والنارينييري (65 .۴ راصاه]). 

99 


حيواناً حطر" مثلاً: أو حين لا يكون لدى الشخص ما يآكله. بل إن هنالك 
قبائل يُحَرّم فيها على أعضائها صيد الحيوانات التي تحمل اسمهاء بحسب ما 
تروي» في حين يمكن لهم أن يقتلوا هذه الحيوانات للآخرين. غير أن الطريقة 
التي يتم بها هذا الفعل تشير بوضوح إلى أنه شيء محظور. حيث يبرر المرء هذا 
لعجل ب فنا لو ا ويشهد على الم الذي ينوء تحته وعلى المقت الذي 
يحس به 7 في الوقت الذي يحترس فيه ألا يعاني الحيوان سوى أقل قدر ممكن 

المعاناة“. 
من 

وعلاوة على هذه التحريمات الأساسية» فإِن حالات معينة من تحريم 
التماس بين إنسان وطوطمه قد جرى الحديث عنها. فبين الأوماهاء في عشيرة 
الإلكء ليس لأحد أن يمس آي جزء من جسد الإنك الذكر (وهو نوع من 
الأبل)؛ وفي عشيرة البوفالو الفرعية» لا يُسمح لأحد أن يمس رأس هذا 
الحيوان”7. وبين البيتشواناء لا يجرؤ أحد أن يرتدي جلد طوطمه'”. غير أن هذه 
الحالات نادرة؛ ومن الطبيعي أن تكون استثنائية» لأن على الإنسان في العادة أن 
يرتدي صورة طوطمه أو أي شيء بثيرها في الذهن . فالوشوم والأزياء الطوطمية 
لن تكون ممكنة إذا ما كان كل تماس محرماً. ولقد لوحظ أيضاً أن هذا التحريم 
لا وجود له في أسترالياء وإنما فقط في تلك المجتمعات التي تطورت فبها 


(1) حتى هذه فإنّها لبست الحالة على الدوام. فالأرونتا من عشيرة البعوضة يجب ألا يقل 
هذه الحشرة» حتى حين تزعجه: يجب أن يقتصر على إبعادها (ستريلو» 11 صر 58, 
وتالبين. ص 63). 

(2) بین الكايتيش والاونماتجيرا (160 .7 ,۲۲ .7065). بل إنه بحصل أن يقدم شيخ في بعض 
الحالات الشاب من طوطم مختلف واحدة من ال قع0:دا© الخاصة به بحيث يمكن له 
أن يقتل طوطم العاطي بسهولة أكبر (المصدر السابقء ص272). 

)3( Howitt, Nat. Tr., P. 146: Grey, op. Cit., Il, P. 228: Casalis Basoutos, P. 221. 
بين هؤلاء الأخيرين (يجب على المرء أن يتطهر بعد ارتكابه مثل هذا الخرق للمقدسات)‎ 
(4) Strehlow, 11, PP. 58. 59. 61. 


{5) Doresy, Omaha Sociology, !11 rd Rep., PP. 225, 231. 
{6) Casalis, ibid. 
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الطوطمية بعيداً عن شكلها الأصلي ؛ ولذا فان من المحتمل أن يكون ذا أصل 
لاحق ناجم ريما عن تأثير أفكار ليست طوطمية في حقيقتها'". 

وإذا ما عقدنا الآن مقارنة بين هذه التحريمات المختلفة وبين تلك التي 
تتخذ من الشعار الطوطمي مرضوعاً لهاء فإله ليظهر» بخلاف كل ما يمكن 
التنبؤ به أن هذه التحريمات الأخبرة هي أكثر عدداًء وأشد صرامةء وأقوى 
فرضاً من التحريمات الأولى. فالصور التي تمثل الطوطم على اختلاف أنواعها 
تحاط باحترام أكبر من ذاك الذي يلهمه الكاتن ذاته الذي تيد هذه الصور 
إنتاجه. فال «Churinga‏ وال .Nurlunja‏ وال Waning‏ لا يمكن أن تحمل 
أبداً من قبل النساء أو الأشخاص الذين لم يتعدّوا بعدء رالذين لا يُسمح لهم 
حتى بإلقاء نظرة عليها إلا في حالات استثنائية جدا» ومن مسافة معبرة- 


(1) حتى بين الأوماهاء ليس مؤكداً أن حالات تحريم التماسء التي أوردنا بعضاً من آمثلتهاء 
هي حقاً من طببعة طوطمية » ذلك أن كثيراً منها ليس له صلة مباشرة مع الحيوان الذي 
يخدم كطوطم للعشيرة. وهكذا فإله في عشيرة النسر الفرعية» نجد أن التحريم المميّر هو 
ضد مس رأس البوفالو (دورسي» مرجع ساق. ص 2239): وفي عشيرة فرعبة لها 
الطوطم نفسه» نجد أن عليهم عدم مس كائنات أخرى. (المرجع السابق» ص 245). 
ونحئ لم نذكر التحريمات الأخرى التي يذكرها فريزرء مثل تحريم تسمية النبات أو 
الحيوان أو النظر إليهء ذلك أنها أبعد عن التأكيد فيما إذا كانت من طبيعة طوطمية آم لا 
ما عدا ربما بعض الوقائع الملحوظة بين البيتشوانا (الطوطميةء ص12 - 13). ويعترف 
فريزر بسهولة ‏ وله في هذا الصدد من يحذو حذوه ‏ أن التحريمات ضد الأكل أو اللمس 
تنوقف على عقائد طوطمية. غير أن هناك حالة وا اراتا نيبت وؤية السرنق 
تبدو محرمة. وبحسب ستريلو (11» صر 59)» فإن رجلاً ينخذ القمر طوطماً له بين 
الأرونتا واللوريتجاء يجب ألا ينظر إليه لمدة طويلةء وإلا فاه ريما يموت على يد عدو 
من أعدائه. لكنتا نعتقد أن هذه حالة فريدة. ويجب ألا نسى» أيضاًء أن الطواطم الفلكية 
ريما تكون نناجاً لإحكام وترصين معقدين. وهذه الفرضية:نؤكّدها واقعة أن النظر إلى 
القمرء بين الإيواهلاي» مُحرَم على جمبع الأمهات والأطفالء بصرف النظر عن 
طراطمهم انظر .53 L. Parker, The Euahlayi, P.‏ 
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ومن جهة أخرى» فإن النبات أو الحيوان الذي تحمل العشيرة اسمه يمكن أن 
يمس أو يُرى من قبل الجميع. وال 8ههذتنان]© تُحفظ في نوع من المعبد الذي 
بيجب أن تكفا عند أعتابه كل ضروب الضجيج القادمة من الحياة الدنسة؛ 
فهو عالم الأشياء المقدسة وبخلاف ذلك» فإن الحيوانات والنباقات الطوطمية 
تحيا في العالم الدنس وتختلط بالحياة اليومية المشتركة. ولأن عدد وأهمية 
التحريمات التي تعزل شيئا مقدساء ونبقيه منفصلاء يتماشيان مع درجة 
القداسة المسبغة عليه» فإننا نتوصل إلى استنتاج لافت مفاده أن صور 
الكائنات الطوطمية أشد قداسة من هذه الكائنات ذاتها. وعلاوة على هذا فإن 
الەعChurin‏ والةزه مس2 هي التي تحظى بالمنزلة الأهم في طقوس 
العبادة؛ أما الحيوان فلان يظهر هناك إلا استثنائياً وحسب. وفي شعيرة معيئة» 
سوف تتاح لنا فرصة الكلام عنها": يخدم الحيوان كمادةٍ لمأدبة دبنيةء إلا 
أنه لا يلعب أي دور فاعل. والأروثتا يرقصون حول اله زم« اء ويجتمعون 
آمام صورة طوطمهم ليتعبّدوهاء غير أنهم لا يفعلون ذلك أبداً أصام الكائن 
الطوطمي ذاته. فإذا ما كان هذا الأخير هو الشيء المقدآس أصلاًء إن اتصال 
المتعدي الشاب يكون معهء مع الحيوان أو النبات المقدس» حين يتم إدخاله 
إلى الحياة الدينية: غير أنتا رأينا بخلاف ذلك أن اللحظة الأشد مهابة من 
لحظات التعدية هي اللحظة التي يدخل فيها المبتدئ إلى مقس 
الهعهةتنات. نمعها ومع الةزهده نالا عليه أن يتصل. ولذا فإن تمشيلات 
الطوطم هي أقوى وأشد فعالية من الطوطم ذاته. 


Bk. IIT, ch. ii, 2 انظر‎ )1( 
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a 

علينا الآن أن نحدد مكانة الإنسان في ترسيمة الأشياء الدينية. 
بقوة مجموعة كاملة من العادات المكتسبة وبقوة اللغة ذاتهاء نحن نميل 
لأن نعتبر الإنسان العادي» المؤمن البسيط؛ على أنه كائ دنس أساساً. وقد 
يحدث ألا يصح هذا النصور بصورة حرفية على آي دين من ادان ؛ وهوء 
على أية حال» لا ينطبق على الطوطمية. فكل عضو من أعضاء العشيرة ممنوح 
طابعاً مقدساً ليس أدنى من الناحية المادية من ذاك الذي لحظناه للتو لدى 
الحيوان. وهذه القداسة الشخصية ناجمة عن واقعة أن الإنسان يعتقد أنه في 
الوقت الذي هو فيه إنسات بالمعنى العادي للكلمة» هو أيضاً حيوان أو نبات من 
النوع الطوطمي. 

والحقيفة أنه يحمل اسم هذا النوع؛ ولذا برض أن هوية الاسم هذه تنطوي 
على هوية للطبيعة. فالأولى لا تُعتبر مجرد علامة خارجية للثانيةء بل تفترضها 
منطقياً. ذلك أن الاسمء بالنسبة لبداتي» ليس مجرد كلمة أو اجتماع أصوات؛ 
إنه جزء من الكائنء بل وشيء جوهري فيه. فعضو في عشيرة الكنغر يدعو نفسه 
كنغرا؛ ولهذا فهوء بمعنى ماء حيوان من هذا النوع. يقول سبنسر وغيلن إن 
(طوطم أي إنسان يُمَدُ شيئاً مطابقاً له؛ ولقد قال لنا مرة أحد المحليين حين كنا 
نتاقش الأمر معه» (ذاك)؛ مشيراً إلى صورته الفوتوغرافية التي التقطناها له 
(هو الشيء ذانه مثلي ؛ ولذا فهو كنغر) (طوطمه)“. وهكذا فإن لكل فرد طبيعة 
مزدوجة: حيث يتواجد فيه معا كائئان اثنان» إنسان وحيوان. 


ور 


(1) لعله ليس ثمة دين يجعل الإنسان كائناً دنساً على وجه الحصر. فبالنسبة للمسيحيء فان 
النفس التي يحملها كل متا في داخله والتي تشكل جوهر كينونتنا ذاته» تتميز بما هو 
مقدس. وسوف نرى أن هذا التصور للنفس هو تصور قديم قدم الفكر الديني ذاته. 
وعموماً فإن مكانة الإنسان قي مراتب الأشياء المقدسة هي مكانة سامية. 

(2) Nat. Tr., P. 202. 
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ولكي يعطي البدائي مظهراً خارجياً معقولاً لهذ الازدواجية» بالغة الغرابة 
بالنسبة لناء فإله ابتدع أساطير لا تفسّرء في الحقيقة. أي شيء وإنما تكتفي 
بإزاحة العثرة أو الصعوبة» لكنهاء بإزاحتها هذه تبدو على الأقل كما لو أنها 
تحد من الفضيحة المنطقية. فمع بعض التنويع في التفاصيل» جميع الأساطير 
مبنية بحسب الخطة ذاتها: غايتها أن تقيم صلات جينالوجية بين الإنسان 
والحيوان الطوطمي ٠‏ جاعلة من الواحد قريباً للآخر. ومن خلال هذا الأصل 
المشترك» الذي يُمثل» بالمناسبة» بطرائق شتى» يعتقدون أنهم يفسرون طبيعتهم 
المشتركة. فالنارينيري» على سبيل المثال» جلي انرما ارال الأوائل 
قد كانت لدبهم القدرة على تحويل أنفسهم إلى وحوش'. وثمة مجتمعات 
أسترالية تضع في بداية البشرية إما حبوانات غريبة تحدر منها الإنسان بطريقة ما 
غامضة. أو كائنات مختلطة؛ تفع في منتصف الطريق بين المملكتين“ 
أو مخلوقات بلا شكل» لا تكاد تقبل التمثيل» مجردة من أية أجهزة محددة» بل 
ومن آية أعضاء محددةء ولا يكاد أن يكون من الممكن رسم الخطوط العامة ` 
لأجزاء أجسادها المختلفة©, وعندئلرٍ فان القوى الأسطورية» التي يتم تصورها 
في بعض الأحيان بشكل حيوانات» تتدخل وتصنع الإنسان من هذه الكائنات 
الغامضة التي لا يحصرها العد والتي يقول سبنسر وغيلن إنها تمشل (مراحل في 
تحول الحيوان والنبات إلى كائنات بشرية). ونمل لنا هذه التحولات بهيعة 
عمليات عنيفة وجراحية. فتحت ضربات فأس أو إذا ما كان القائم بالعملية 


(1) Taplin, The Narrinyeri, PP. 59 - 61. 

(2) بين عشائر معينة من الوارامونغاء على سبيل المثال (162 ۴ .۲۲ .۸4). 

(3) بين الأورابونا (147 ۴۰ ۲۲١,‏ .8006) حتى حين يقولون لنا إن الكائنات الأولى كانت بشراًء 
فان هؤلاء الأخيرين هم في حقيقة الأمر أشباه بشرء ولهم طبيعة حيوانية في الوقت ذاته. 
هذا هو الحال عند الأونماتجيرا (المصدر السابق» ص 153 154). فهنا نجد طرائق في 
التفكير يربكنا اختلاطهاء لكن علينا أن نقبلها كما هي. وإننا سوف نفسدها إذاما حاولا أن 
ندخل فيها الوضوح الغريب عليها (انظر : 0000 

(4) بين الأرونانا ۴ .388 .۴۴ ,11 .0034)ء وبين بعض الأونماتجيرا (153 .۴ ,1۴ ,۸0۲ 

(6) Nat. 11, P. 389. Cf. Strehlow. I, PP. 2-7. 
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طائرء تحت ضربات منقار» أن الفرد البشري قد قد من هذه الكتلة التي 
لا شكل لهاء وانفصلت أعضاؤه واحدها عن الآخرء وانفتح فمه وانتقب 
ا ونجد أساطير مشابهة في أمبركاء سوى أن التمشبلات التي تشتمل 
عليها لا تحتوي على ضروب من الخلط الذي يربك العقل» وذلك نظراً للذهنية 
الأشد تطوراً التي بلغتها هذه الشعوب. ففي بعض الأحيان نجد شخصية 
أسطورية تحيل الحيوان الذي يعطي اسمه للعشيرة إلى إنسان» بفعل فدرتها. 
وفي أحيان أخرى تحاول الأسطورة أن تفسر كيف حول الحيوان نفسهء من 
خلال سلسلة من الأحداث الطبيعية تقريباً ومن خلال نوع من التطور العفوي» 


وراح ينخذ شيئاً فشيئاً هيئة بشرية. 


Strehlow, I, PP. 2:‏ ;389 
لا شك أن هنالك أصداء لشعائر التعدية في هذه الثيمة الأسطررية. فا 
تتمثل في تحويل الشاب إلى رجل كامل» ومن جهة أخرى؛ تشتمل أيضاً على عمليات 
جراحية فعلية (ختانء بضع ٠‏ لع أسنان» إلخ). والسيرورة التي عملت على تشكيل 

الرجال الأوائل يتم تصورها بشكل طبيعي على الغرار ذاته. 


(2) هذا هو الحال في تسع عشائر من الموكوي» انظر: 
Schoolcraft, Indian Tribes, IV, P. 86.‏ 


وكذلك في عشيرة الكراين بين الرجيبوي» انظر: 
Morgan, Ancient Society, P. 180.‏ 


وعشائر التوتكاء انظر: 
Boas, Vi Th Rep. On The N.W. Tribes of Canada, P. 43.‏ 
(3) هكذا -مصل أن اتخذت عشيرة السلحفاة من الإيروكوا شكلها: جماعة من السلاحف 
اضطرث لأن تغادر البحيرة حبث تقطن تبخث عن مكان آخر. واحدة منهاء كانت أكبر 
من الأخريات» عانت الكثير من هذا الأمر بسبب الحر. وبذلت جهوداً عنيفة لتخرج من 
قوقعتها. وسيرورة التحول هذه. ما إن بدأت مرةً؛ حنى راحت تسير من تلقاء نفسها 
وغدت السلحفاة في النهاية إنساناً هو سلف العشيرة. انظر: 
Errminnie A. Amith, The Myths of The Troquois, 11 ind Report, P, 77.‏ 
ولقد تشكلت عشيرة الكراب أو السلطمون من الشوكتا وبطريقة مشابهة. فبعض الرجال 
أدهشهم عدد معين من السلطعونات التي كانت تعيش في الجرار. وفي النهاية تبوهم في 
«pga‏ انظر: .128 .8 Catîn, North American Indians, If,‏ 
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بح أن هنالك مجتمعات (مثل الهايداء والتلنكيت» والتسيمشيان) لم 
يعد مفبولا فيها أن الإنسان قد ولد من حيوان أو نبات» إلا أن فكرة وجود ألفة 
بين حيوانات النوع الطوطمي وأعضاء العشيرة لا تزال قائمة هناك على الرغم من 
كل شيءء ولا تزال تعبر عن نفسها من خلال الأساطير التي لا تزال تحتفظ» 
على الرغم من اختلافها عن سابقاتهاء بكل ما هو أساسي في هذه الأخيرة. 
وإليكم واحدة من الثيمات الأساسية في هذه الأساطير. فالسلف الذي أعطى 
العشيرة اسمه يمل هنا ككائن بشري» لكنه ذلك الكائ الذي اضطر؛ في سياق 
تطوافاتها لكثيرة؛ أن يعيش لفترة بين الحيوانات الخرافية من نفس النوع الذي 
أعطى العشيرة اسمه. ونتيجة لهذه الصلة الحميمة والمديدة؛ فقد غدا شديد 
الشبه برفقائه الجدد حتى إنه حين عاد إلى البشر؛ لم يعودوا يميّزونه عنها. ولذا 
فقد أطلق عبه اسم الحيوان الذي يشبهه. والحال أنه من خلال مكوثه في هذه 
الأرض الأسطورية أنه قد جاء بالشعار الطوطمي؛ إلى جانب القوى والفضائل 
التي يُعتقد أنها منصلة به(". وكذا فان » في هذه الحالة» كما في غيرهاء أن 


(1) إلیکم» ثلا هذه الأسطورة ٠‏ من التسيمشبان. في سياق طلعة من طلعات الصيدء قابل هندي 
دبَاً أسود أخذه إلى بيته» وعلّمه صيد السلمون وبتاء الفوارب. وبقي الرجل مع الدب ستين» 
ثم عاد إلى قريته. غير أن التامس هناك خافوا منهء لأنه كان يشبه الدب. ولم يكبن بمقدوره أن 
يتكلم أو بأكل سوى الطعام النيء . ثم فرك بأعشاب سحرية وراح يستعيد شكله الأصلي بصورة 
تدريجية. بعد ذلك؛ وكلما وقع في مشكلة» كان يدعو أصدقاءه الدب ف الذين كانوا بأتون 
المساعدته. ولقد ب بنی بيتا ورسم دبا على أساسه. وعملت أخته شالاً للرقص ؛ رسم عليه الدب 
أيضاً. وهذا هو السبب في أن سلالة هذه الأخت يتخذون من الدب شعاراً لهم. انظر: 


Boas, Kwakiutl, P. 323. Cf Vth Rep. On the N.W. Tribes of Canada, PP. 23, 29 fk Hill Tout, 
Report on the Ethnology of the Staflumh of British Columba, in J.AS.1, 1905, XXXV, P. 150. 


هكذا نرى هذه الضروب من الإزعاج والمضايقة ني جعل هذه العلاقة الأسطورية بين 
الإنسان والحيوان السمة المميزة للطرطمية؛ كما يقترح م. فإن جنيب. انظر: 
J'histoire des religions, vol.‏ عل Tolemisme et Methode Comparative, In Revue‏ 
LVII, July, 1908, P. 55.‏ 
هذه العلاقة هي تمثيل أسطوري لوقائع عميقة؟ غير أنها قد تُحذف أو همل دون أن 
تسبب اختفاء السمة الأساسية للطوطمية. لا شك أن هنالك على الدوام روابط وثيقة بني 
شعب العشيرة والحيوان الطوطميء غير أن هذه الروابط ليست بالضرورة دموية الطابع» 
على الرغم من أنها غالباً ما يتم تصورها على هذا الشكل. 
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البشر يسهمون في طبيعة الحيوان» على الرغم من أن هذا الإسهام قد يتم تصوره 
بأشكال مختلفة بعض الشيء”". : 

وعلى هذا النحو فإن لدى الإنسان ما هو مقدس. ومع أن هذه الصفة تكون منتشرة 
على كامل العضوية» إلا أنها تكون ظاهرة بشكل خاص في أمكنة متميزة معينة. فهنالك 
أجهزة وأنسجة موسومة على نحو خاص؛ وهي الدم والشعر على وجه الخصوص. 

فالدم البشري» في المقام الأول» شيء بالغ القدسية حتى إنه كثيراً ما 
يُستخدم في قبائل أستراليا الوسطى لتكريس أدوات العبادة الأشد احتراماً. وعلى 
سبيل المثال. فإن الدزسامب< تُدهن بالدم البشري في بعض الأحيان من أعلاها 
إلى أسفلها'”. وسوف نرى بعد قليل آن وابلاً من الدم يصب على الصخور التي 
تمثل الحيوانات الطوطمية أو النبانات الطوطمية”. وليس ثمة طقس ديني إلا 
ويكون فيه للدم دور ما ليلعيه. فخلال التعدية؛ يفتح الكبار عروقهم ويرشّون 
على المبتدئ من دمائهم ؛ وهذه الدماء بالغة القداسة حتى إن النساء لا يحضرن 
عند سيلاتها؛ فرؤيتها محظرة عليهن» شأنها شأن رؤية دوهاسناط”. أما الدم 
الذي يفقده متعلاً شاب ثناء العمليات العنيفة التي يجب أن يخضع لها فيتميز 
بفضائل متعددة: حيث يستخدم في طقوس شتى6. فذلك الذي يسيل أثناء 


(1) ثمة أيضاً بعض الأساطير لدى التلنكيت تكون فيها علاقة النسب بين الإنسان والحيوان مبنية 
بمزيد من الحذر والاحتراس. يُقال إن العشيرة متحدرة من اتحماد مختلطء إذا جاز ااتعبير» 
أي من اتحاد كان فيه إما الزوج أو الزوجة حيواناً من التوع الذي تحمل العشيرة اسمه. انظر: 
Swanton, Socia; I Condition, Beliefs, ete., of the Tlinkit Indians, xxv lth Rep., PP.‏ 
.415-418 
Nat. Tr, P. 284.‏ )2( 
See BK/III. Ch. ii. Cf. Not. Tr., PP. 184, 201‏ )3( 
Inid., PP. 204, 262, 284.‏ )4( 
زلف بين الدييري والبارنكالا. انظر: .671 - 669 ,668 ,661 ,658 Howitt, Nat. Tr., PP.‏ 
(6) بين الوارامونغاء يشرب الدم الناجم عن الختان مسن قبل الأم (352 .8 ,76 .۸0۲). وبين 
البنبنغاء فإن الدم على السكين التي استخدمت في البضع يجب أن للحس من قبل 
المتعدي (المصدر السابق» ص 368). وعموماء فإن الدم الناجم عن الأعضاء التناسلية 
يُعتبر مقدّساً على نحو خاص انظر: .8.598 Nat. Tr., P. 464; Nor. Tr.,‏ 
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البضع يحفظه الأرونتا بورع ويدفنونه في مكان يضعون قطعة من الخشب تلفت 
المارين إلى قداسة البقعة؛ ولا يُتاح لامرأة أن تدنو منها". وتفسر طبيعة الدم 
الدينية أيضاً تلك الأهمية الممائلة ؛ من الناحية الديئية؛ التي تحظى بها المغرة 
الحمراء؛ التي كثيراً ما ُسْتَخدم في الطقوس» حيث يفركون بها الدعم اط 
ويستخدمونها في التزيينات الشعائرية”. وهذا عائد إلى كون لونها ممائل للون 
الدم. وكثير من كتل المغرة الحمراء التي توجد في منطقة الأورنتا يُمترض أنها دم 
متجلط سفحته بطلات معينات على التراب في العهد الأسطوري!2. 

ويتسم الشعر بخصائص مماثلة. فالمحليون البارزون يرتدون أحزمة مصنوعة 
من الشعر البشري» كنا قد أشرنا من قبل إلى وظاتفها الدينية: وهي تستخدم أيضا 
لحزم أدوات معينة من أدوات العبادة. هل يعير إنسان إنساناً آخر العم أurطC‏ 
خاصته؟ إن على الثاني أن يقدم في هذه الحالة هدية» كعلاسة شكر وامتنان» 
عادة ما تكون مصنوعة من الشعر؛ ولذا يُعتفد أن هذين النوعين من الأشياء لهما 
المرتبة ذاتها وفيمة متساوية". وهكذاء فإنّ عملية قصّ الشعر هي عبارة عن فعل 
شعائري» يُجرى من خلال طقوس محددة: فالفرد الذي يُجرى له القص يجب 
أن يجلس القرفصاء» ووجهه نحو المكان الذي يُعتقد أن الأسلاف الخرافيين 
الذين تحدرت منهم عشيرة أمه قد خيّموا فيه" . وللسبب ذاته» فإنه حالما يموت 
إنسان» يقصون شعره ويضعونه في مكان بعيد لأن لا حن للنساء أو لغير 
المتعدين أن يروه: وهناء بعيداً عن الأعين الدنسة» تُصنع الأحزمة'". 


Nat. Tr., P. 268,‏ )1( 
PP: 144, 8‏ لاط[ (2) 
هذه الأسطورة شائعة جداً في أستراليا. .464 ,442 ۶P.‏ ..1614 (3) 
Nal. Tr., P. 627.‏ )4( 
(S)Ibid., P. 466.‏ 
Ibid‏ )6{ 
يُعتقد أنه إذا لم تُحفظ وتراع كل هذه الشروط على نحو صارم» فن مصائب رهيبة سوف 
تقع على رأس الشخص. 
(Nat. Tr., P. 538: Nor, Tr., P. 604.‏ 
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ية أخرى يمكن أن تُذكر لأنها تتمتع بخصائص مشابهة؛ 
بمقادير ودرجات متباينة ا ق غ 
أن من غير المفيد تكثير الأمئلة- شلك كي بردت من فل كفي لإبات ا 
الإنسان شيئاً يبقي الأشيا شياء المدنسة بعيدة ويتمتع بقوة دينية؛ وبعبارة أخرى. فن 
العضوية البشر تخفي في أعماقها مبدأ مقدساء يظهر على السطح في حالات 
معينة ومحددة. وهذا المبدأ لا يختلف في أساسه عن ذاك الذي يقف وراء الطابع 
الديني للطوطم. ولقد رأينا للتو أن المواد المختلفة التي يتجسد فيها تدخل على 
نحو خاص في التركيب الشعائري لموضوعات العبادة (مثل اوزنا 
والتصاميم الطوطمية)» أو أنها تُستخدم في عمليات الدهن التي تتمشل غايتها 
في تجديد فضائل السةعه اع أو أنها تُسنتخدم في عمليات الدهن التي 
تتمثل غايتها في تجديد فضائل العع ۴٠٠ا‏ أو الصخور المقدسة؛ فهي أشياء 
من نفس التوع. 

وفي بعض الأحيان لا تكون المنزلة الدينية المتأصلة في كل عضو من 
أعضاء العشيرة مساوية للبقية بهذا الصدد. فالرجال يملكون هذه المنزلة أكثر 
من النساء؛ وهؤلاء الأخيرات أشبه بكائنات مدنسة في العلاقة معهم*. 


يل ل الا فإتها في بعسض الأحيمان تُخفى» شأنها أن الدم؛ ذلك أن لها 
ضائل خاصة وعلى سبيل المشال؛ فإتها تضمن خصوبة نوع نباتي أو حيواني معين 

(Nor, Tr, PP, 353 9‏ أما شعر الوجه فَيُخلط مع الدم» ويعامل مثله (المصدر السابق» 
ص 604 . 544) وهر يلعب درراً في الأساطير أيضاً (الصدر السابق» ص158). 
أما الشحم: فتوضح طبيعته المقدسة تلك الاستخدامات التي يُستخدم بها في شعائر دفن معينة. 

(2) لا يعني هذا أن المرأة مدنسة بالمطلق. فقي الأساطير» بين الأرونتا على الأقل؛ تلعب المرأة 

أشد أهمية بكثير مما تفعله في الواقع 5 195 :58 ,1 .N‏ وحتى الآن. فان المرأة 
تأخيذ دو رفي شحائر نعدية معينة. وأخيراء فإن دمها له فضائله الدينية. انظر: 

Nat, Tr., P. 464; cf. La Prohibition عل‎ Tinceste et ses origines, Annee Sociol., 1, PP. 41 fF. 
والحال أن تقبيدات الزواج الخارجي تعتمد على هذه الوضعية المعقدة للمرأة. ولن‎ 
نتحدث عن هذه التقييدات هنا لأنها تخص مشكلة التنظيم المنزلي والأمومي بصورة‎ 
مباشرة أكثر من المشكلة الحالية-‎ 
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ولذاء فاه في كل مرة يُعقِد فيها اجتماع» سواء للجماعة الطوطمية أم 
للقبيلة» يكون للرجال معسكرهم الخاصء المميز من معسكر النساء» وقد 
لا يتاح للنساء أن يدخلنه: حيث يُفصلن ويُعزلن"". بيد أن هنالك أيضاً 
فروقات في الطريقة التي يتسم بها الرجال بطابع ديني. فالشباب الذين لم تتم 
تعديتهم مجردون تماماً من هذا الطابع» حيث لا يُقبلرن في الطقوس. ويبلغ 
هذا الأمر أقصى شدته بين الكبار أو الشيوخ. فهم مقدسون أشد القداسة حتى 
إن أشياء معينة محرّمة على الأناس العاديين تكون متاحة لهم: فقد يأكلون 
الحيوان الطوطمي بحرية أكبرء بل إن هنالك قبائل» كما رأيناء يكون هؤلاء 
فيها متحررين من أية تقييدات غذائية 

ولذا بنبغي أن نحترس لثلا نعتبر الطوطمية ضَرباً من عبادة الحيوان. فموقف 
الإنسان من الحيوانات أو النباتات التي يحمل اسمها ليس أبداً موقف المؤمن 
تجاه ربّهء ذلك أنه ينتمي إلى العالم المفدس هو نفسه. وعلاقاتهما هي بالأحرى 
علاقات كائنين يقفان على المستوى نفه ولهما القيمة ذاتها. وأقصى ما يمكن 
قوله هو أنه في حالات معينة» على الأقل» يبدو الحيوان على أنه يحتل مكانة 
أرفع قليلاً من مراتب الأشياء المقدسة. وهذا هو السبب في أنه يدعى في بعض 
الأحيان أباً لرجال العشيرة أو جداً لهم » الأمر الذي يبيّن أنهم يشعرون بوجودهم 
في حالة اعتماد أخلاقي فيما يتعلق به . غير أنه يحدث في حالات أخرىء 
وربما أكثر تكراراء أن تشير التعابير المستخدمة إلى شعور بالمساواة. فالحيوان 
الطرطمي يُدعى صديقاً أو أخاً أكبر لأتباعه البشر”. وأخيرا» فإن الروابط القائمة 
بينهم وبينه هي أشبه بلك التي تجمع أفراد عائلة واحدة» فالحيوانات والبشر 
يعتبرون حيوانات النوع الطوطمي كأقران لطفاء يمكنهم الاتكال على العون الذي 


Nat. Tr., P. 460.‏ (1) 
(2) بين الواكليورا» بحسب هويت» ص146 ؛ وبين البيتشواناء بحسب كازاليس» في 
Basoutos‏ ص221. 
(3) بين الوانديك والكورناي (هويتء المصدر السابق)ء وبين الأرونتا (ستريلو - 11 ص58) 
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يقدمونه. وهم يدعونهم إلى إعانتهم''' ويأتون» ويدعونهم إلى توجيه ضرباتهم 
في الصيد وإلى إطلاق التحذير من الأخطار مهما تكن“ . 

ومقابل ذلك» فان البشر يعاملونهم باحترام ولا يقسون عليهم آبدا*؟؛ غير 
أن هذه الضروب من الاهتمام لا تشبه العبادة بأي حال من الأحوال. 

بل إن البشر يبدون في بعض الأحيان وكأن لديهم نوعاً من خاصية التفوق 
على طواطمهم. فتحريم قتلها وأكلها لا ينطبق إلا على أفراد العشيرة؛ بالطبع ؛ 
ولا يمكن لهذا التحريم أن يطول أشخاصاً آخمرين دون جعل الحياة مستحيلة 
عملياً. فإذا ما كان هنالك» كما هو الحال في قبيلة مشل الأرونتاء قطيع من 
الطواطم المختلفة؛ يكون على هذه القبيلة أن تحرّم أكلهاء لا الحيوان أو النبات 
الذي يحمل المرء اسمه وحسبء بل أيضاً كل الحيوانات وكل النباتات التي 
تعمل كطواطم للعشائر الأخرىء وبذا تضمحل مصادر الطعام لتنتهي إلى العدم. 
غير أن هنالك قبائل لا يُتاح فيها استهلاك النبات أو الحيوان الطوطمي دون 
ضروب من التقييدء حنى على الأجانب. فبين الواكلبوراء لا ينبغي أن يتم ذلك 
بحضور أفراد هذا الطوطه”؟. وني أمكنة أخرى» فإن إذنهم يجب أن يُعطى 
وعلى سبيل المثال» فاته بين الكايتيش والأنماتجيراء كلما حدث أن كان شخص 
من الإيمو في مكان تحتله عشيرة بذور العشب» وجمع بعضاً من هذه البذورء 
فإن عليه قبل أكلها أن يمضي إلى الزعيم ويقول له: (لقد جمعت هذه البذور من 
أرضكم). فيرد الزعيم على ذلك: (حسن» يمكنك أن تأكلها). أما إذا أكل رجل 


(1) في منطقة نهر ترلي» يفول روث إن الفرد حين يمضي إلى الرقاد أو ينهض في الصباح؛ 
يلفظ بصوت خفيض اسم الحيوان الذي يحمل اسمه. والخرض من هذه المسارسة جل 
الشخص أذكى وأوفر حظا في الصيدء أو التحذير البق من الأخطار التي يمكن أن 
يتعرض لها من هذا الحيوان. وعلى سبيل المثال» قإن الشخص الذي يتخذ نوعا من 
الثعابين طوطماً له يعتفد أنه يُحمى من لدغاتها إذا ما قام بهذا الدعاء على نحو منتظم. 

(2) Taplin, Narrinyeri, P. 64: Howitt, Nat. Tr., P. 147; Roth, Loc. Cit. 


(3) Strehlow, IL P. 58. 
(4) Howitt, P. 148. 
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الإيمو البذور قبل طلب الإذن» فيعتقد أنه سيقع مريضاً ويخاطر بالموت". 


بل إن هنالك حالات ينبغي قيها على زعيم الجماعة أن يأخذ قليلاً من الطعام 
ويأكله هو نفسه: فهذا نوع من الدفع الذي يجب أن يتم. وللسبب ذاقه فإِن 
الهعم اسا تعطي الصياد قرة معينة فوق الحيوان المساوق: فبحك جسده 
بالھع »نط مدنا على سبيل المثال» فإن الشخص بحصل على فرصة أكبر 
لاصطياد هذه الحيوانات”7. وهذا هو الدليل على واقعة أن الإسهام في طبيعة 
كائن طوطمي تمنح نوعا من التفوق على هذا الأخير. 

وأخيرا» فان ثمة قبيلة واحدة في كوينز لاند الشماليةء هي الكارينغبول» 
حيث أتباع الطوطم هم الوحيدون الذين يملكون الحق في قعل الحيران أوء إذا 
ها كان الطوطم شجرة في أن يقشّروا لحاءها. فمعونتها لا غنى عنها بالنسبة 
لجميع أولتك الذين يحتاجون إلى استخدام لحم هذا الحيوان أو خشب هذه 
الشجرة لغاياتهم الشخصية”. وهكذا فإنها تبدو بمثابة صفات أو خصائص نجد 
أن من الصعب أن نكوّن فكرة عنهاء على الرغم من أن من الواضح تماما أنها 
نوع خاص من الصفات أو الخصائص. 


(1) Nor, Tr, PP. 159. 

(2) Ibid. 

(3) Ibid., P. 225; Nat. Tr., PP. 202, 203. 

(4) A. L. P. Cameron, On Two Queensland Tribes, in scince of Man, Australasian 
Anthropological Journal, 1904, VII, 28, col. I 
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العقائد الطوطمية ‏ تابع 


المنظومة الكونية للطوطمية وفكرة الصنف 

بدأنا نرى أن الطوطمية ديانة أشد تعقيداً مما تبدو عليه للوهلة الأولى. ولقد سبق أن 
ميزنا ثلاثة أصناف من الأشياء التى تعدها الطوطمية مقدسة» بدرجات متفاوتة: الشعار 
الطوطمي» الحيوان أو النبات الذي يعيد هذا الشعار إنتاج مظهرهء وأعضاء العشيرة. 

غير أن هذه القائمة ليست كاملة بعد. والحقيقة أن الدين ليس مجرد جمع 
لعقائد متشظية تتعلق بأشياء أو موضوعات معينة مثل تلك التي عرضنا لها للدو. 
فكل الأديان المعروفة لناء إلى هذا الحد أو ذاك» منظومات من الأفكار تنزع لأن 
تعانق شمولية الأشياء» ولأن تقدم لنا تمشيلاً كاملاً للعالم. وإذا ما اعتبرنا 
الطوطمية ديناً بالمفارنة مع الأديان الأخرى» فلا بد لهاء هي أيضاء أن توفر لنا 
تصوراً عن الكون. وحقيقة الأمرء أنها تلبي هذا الشرط. 


کا 


يعود تجاهل هذا الوجه من أوجه الطوطمية عموماً إلى ذلك المفهوم بالغ 
الضيق الذي سيطر بشأن العشيرة فهاثه الأخيرة لعل طادة مجزة مجموطة من 
الكاتنات البشرية. ولأنها تقسيم فرعي من تقسيمات القبيلة» فإنها تبدو مثلهاء ليست 
مؤلفة سوى من البشر. غير أننا بتفكيرنا هذاء إنما نستبدل أفكارنا الأوروبية بتلك 
التي لدى البدائي عن الإنسان والمجتمع. فبالنسبة للأستراليين» نجد أن الأشياء 
ذاتهاء كل ما في الکون» هي جزء من القبيلة؛ حيث تشكل عناصر مكونة منها 
وأعضاء نظاميين* إذا جاز القول » فيهاء يكون لهم » مثل البشر تماما» مكانة محددة 

في الترسيمة العامة لتنظيم المجتمع. يقول فيزون: (إن الهمجي في جنوب أستراليا 
يتطلع إلى الكون على أنه القبيلة العظمى؛ التي يندمي هو نفسه إلى واحلو مسن 
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تقسيماتها؛ ويرى إلى الأشياء جميعاً» حية وغير حية» هما ينتمي إلى صنفه على 
له لجز جيذ تاو ف مر ف سد ينما ا ونتيجة لهذا 
أ فإنّه كلما كانت القبيلة مقسمة إلى اثنين من البطون» نجد أن جميع الأشياء 
ا . يقول بالمره في سياق حديثه عن قبيلة نهر ببلينشر: 
(والطبيعة جميعها مقسمة أيضا إلى أسماء أصناف (يطون)... فيقال الشمس والقمر 
والنجوم... تنتمي إلى أصناف (بطون) شأن السود أنفسهم). وتتألف قبيلة بورت 
ماكاي في كوينزلاند من بطنين يسميان يونغارو و ووتارو» وكذا القبائل المجاورة. 
وكما يقول بريدجمان» فان (كل الأشياء» حية وغير حية؛ تسم من قبل هذه 
القبائل إلى صنفين» يدعيان يونغارو و ووتارو)'”. ولا يتوقف التصنيف هنا. قأناس 
كل بطن موزعون بين عدد معين من العشائر؛ وبالمئل» فإن الأشياء المنسوبة إلى 
كل بطن موزعة بدورها بين العشائر التي يتكون منها البطن. وعلى سبيل المثالء فإن 
شجرة معيئة نسب إلى عشيرة الكنغر؛ وإليها وحدهاء وعندئذ فإتهاء مشل أعضاء 
القبيلة البشرء يكون طوطمها الكنغر. في حين تنتمي أخرى إلى عشيرة الثعبان؛ كما 
توضع الغيوم تحت طوطمء والشسن تحت آخمرء إلخ. وكل الأشياء المعروفة 
تترتب بذلك في نوع من الجدول أو التصنيف المنهجي الذي يعائق الطبيعة كلها. 
وكنا في غير مكان قد أعطينا عدداً معيئاً لهذه التصنيفات”؟ ؛ آما الآن فسوف 
نقتصر على تكرار بعض من هذه الأمثلة. ويمكن لنا أن نجد واحداً من أقضل 
هذه الأمثلة الأخيرة في قبيلة المون غامبيير. فهذه القبيلة تتألف من بطنين» 
يسميان. على التوالي الكوميت والكروكي ؛ وکل واحد منهماء پدوره» مقسشّم إلى 
خمس عشائر. وعندئذ» 5 آل كي في الطيدة تمل ال مده الميرة ار لك تلك 
من العشائر العشر)"©؛ حيث يقول فيزون وهويت إن هذه الأشياء جميعاً 
(محتواة) فيها. والواقع» أنها مصدّفة تحت هذه الطواطم العشرة شأن الأنواع في 


(1) Kamilaroî and Kurnaî, P. 170, 

(2) Notes on same Australian Tribes, J.A.1., XII, P. 300. 

)3( In Curr, Australian Race, 111, P. 45; Brough Smyth, The Aborigines of Victoria, 
1, P. 91; Fison and Howitt, Kamilaroi and kurnai, P. 168. 

(4) Durkheim and Mauss, De quelqu formes primitives de classification, in Anne 
Saciol.,VI, PP. [ff 

(5) Curr. IL, P. 461. 


114 


أصنافها المناظرة. وهذا ما يوضحه الجدول التالي القائم على معلومات جمعها 
م Ê‏ 01000 
كيور وكذلك فبزون وهويت 


البطون المشائر الأشياء المصئفة في كل عشيرة 
المكة ‏ الصقر الدخاتء زهر المسلء آشجار معينةء إل 
أشجار الخشب الأسرد الكلاب» التبارء 
ابجع الجليب إلع 
الكوميت القاق المطرء الرعدء البرق الغيرم البَرّدء 
ر الشعاىه إل 
الكوكاتر الأسود النجوم؛ القمرء إل 
أفعى غير سامة السماك الفقمة» الحنكليس» شجرة الدبقء إل _ 
شجرة التين البطةء جراد البحرء اليومء إل 
7 جتر صالح للاکل الحبارى» السماني» كنغر صغير» إل 
دي كوكاتو أبیض بدون عرف الكنغرء الصيف الشمس؛ إل 
ثمة افتقار إلى التفاصيل المتعلقة بعشيرتي الكروكي الرابعة والخامسة 


إن قائمة الأشياء المرتبطة بكل عشيرة ليست كاملة أبداً؛ وكبور نفسه يحذرنا 
من أنه قد اقتصر على تعداد بعضها وحسب. غير ننا من خلال عمل ماتيوس 
وهويت» غدا لدينا اليوم مزيد من المعلومات حول التصنيف الذي تتبناه قبيلة 
الوتجوبالوك» والذي يمكننا من فهم الكيفية التي تستطيع فيها منظومة من هذا 
النوع أن تضم الكون كله» على التحو الذي يعرفه به المحليون. كما أن 
الوتجوبالوك مقسمة أيضاً إلى بطنين يسدعيان غوروغيتي وغوماتي (كسر و كيتش 
وغاماتش بحسب هويت)*؛ ولكي لأ نطيل التعددء فاا سنقتصر على 
الإشارة» مع مائيوس» إلى الأشياء المصنعة لدى بعض عشائر بطن الغوروغيتي. 


(1) كان لدی کبور رفيزون الشخص ذاته كبر ومقدم للمعلومات؛ وهو د. س. ستيوارت. 
Mathews, Aboriginal Tribes of N.s, Wales and Victoria, in Journal and Proceedings‏ )2( 
ofthe Royal Society of N.S. Wales, XXXVII], PP. 286 f Howitt, Nat. Tr., P. 121.‏ 


(3) الشكل الأننوي للاسمين المقدمين من قبل مائبوس هما غورجبغولك وغاماتيكور. وهما 
الشكلان اللذان يعيد هوبت إنتاجهما بتهجئة مختلفة قليلا» والاسم أيضاً مرادف لتلك 
الأسماء المستخدمة من قبل قبيلة مون غامير „(Kumite and Koki)‏ 
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فعشيرة اليام تحظى بالديك الروميء والقط المحلي» والموبوك وبومة 
الدايم دايم» ودجاجة المَلّي» وببغاء الروسيلاء والأشياء الصغيرة جداً. 

وتحظى عشيرة بلح البحر" بالإيمو الرمادي» والشيهم» وكروان الما 
والكوكانو الأبيض» وبط الغابة» وسحلية الملي» والسلحفاة النتنة؛ والسنجاب 
الطائرء والأبوسوم ذو الذيل المطوّق. والحمام ذو الجناح البرونزي» 
والويجوغلا. 

وتحظى عشيرة الشمس بالبندقوط» والقمرء وجرذ الكنغرء والعقعق 
الأسود والأبيض» والأبوسومء وصقر التغورت؛ ودودة شجرة الصمغ. 
وكوكب الزهرة. 

وتحظى عشيرة الريح الدافئة” بالنسر ذي الرأس الرمادي» وثعبان البساطء 
وبيغاء الدخان» وببغاء القوقعة» صقر الموراكان» حية الديكومور: الببغاء ذو 
العنق المدورء حية الميروداي» والسحلية ذات الظهر الذي يشبه الحصباء. 

وإذا ما تذكرنا أن هنالك كثيراً من العشائر الأخرى (حيث يسمى هويت 
اننتي عشرة ويسمي ماثيوس أربع عشرة ويضيف أن قائمته ما تزال ناقصة)٠‏ 
فإتنا نفهم كيف تجد جميع الأشياء التي تهم المحلي مكانا طبيعيا في هذه 
التصائيف. 


(1) الاسم المحلي لهذه القبيلة هو ديالوب. حيث لا يقوم ماثيوس بترجمته. ويسدو أن هذه 
الكلمة مطابقة لكلمة جالوب» التي يشير بها هويت إلى عشيرة فرعية من القبيلة ذاتها 
والتي يترجمها إلى (بلح البحر): وهذا هو السبب في أننا نحسب أننا نستطيع المخاطرة 
بهذه الترجمة. 

(2) هذه هي ترجمة هويت» أما مليوس فيجعل الكلمة (وارتورت) (حر شمس منتصف النهار). 

(3) يختلف جدولا ماثيرس وهويت في كثير من النفاط المهمة. بل يبدو أن العشائر المنسوية 
من قبل هويت إلى بطن الكروكي قد أعطيت من قبل سائيوس إلى بطن الغاموتش. 
وبالعكسى. وهذا يبت المصاعب الشد, تقدمها هذه العملية من الرصد والملاحظة 
غير أن هذه الاختلافات لا أهمية لها فيما يتعلق بسؤالنا الراهن. 
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ولقد لوحظت ترتيبات ممائلة في شتى أرجاء القارة الأسعرالية على 
اختلافها؛ سواء في أستراليا الجنوبية؛ أو في فيكتوريا. أو ويلز الجنوبية الجديدة 
(بين الإيواهلايي)"» حيث رُصدت أصفى مظاهر هذه الترتييات وآثارها في 
القبائل المركزية©. وفي كوينز لاند» حيث تبدو العشائر وكأنها قد اختفت حيث 
الأصناف الزواجية هي التقسيمات الفرعية الوحيدة للبطن. فإن الأشياء قم بين 
هذه الأصناف. وهكذا نجد أن الواكلبورا مقسسّمة إلى بطنين؛ الماليرا والواتارو؛ 
وتُدعى أصناف البطن الأول الكورغيلا والبانبي؛ أما أصناف الثاني فتدعى الونغو 
والأوبو. وعندئذ فإن البانبي بحظى بالأبرسوم» والكنغر» رالكلب» عسل النحل 
الصغيرء إلخ؛ في حين ينتمي إلى الونغو كل من الإيموء والبندقوط» والبطة 
السوداءء والحية السوداء» والحية البنية؛ ويتتمي إلى الأوبو» حيّة البساط» عسل 
النحل اللادغ؛ إلح؛ وينتمي إلى الكررغيلاء البروكيوبين؛ والديك الرومي» 
والمياءء والمطرء والنار» والرعد» إل 

ويوجد هذا التنظيم نفسه بين هنود أميركا الشمالية. فلدى الزني منظومة في 
التصنيف يمكن مقارنتها بالمنظومة التي قدمناها للتو» وفي خطوطها الأساسية» 
من جميع النقاط. كما أن منظومة الأوماها تقوم على المبادئ نفسها التي تقوم 
عليها منظومة الوتجوبانوك”". بل إن أصداء هذه الأفكار ذاتها فد بقيت على قيد 
الحياة في مجتمعات أشد تقدماً. فيبن الهايداء جميع الآلهة والكاتنات 
الأسطورية المسؤولة عن الظراهر المختلفة في الطبيعة تُصِنّف في هذا البطن أو 
ذاك اللذين يشكلان القبيلة» شأنها شأن البشرء فبعضها نسور» وبعضها الآخر 
من القاق”". فآلهة الأشياء ليست سوى وجه آخر من الأشياء التي تحكمها 


(1} Mrs. Longlon Parker, The Euhalayi Tribe, PP. 12 ff, 
يمكن للقارئ أن يجد الواقع أدناء‎ )2( 
)3( Curr, Ill, P. 27. cf. Howitt, Nat. Tr., P. 112. 
نحن نقتصر على ذكر الوقائع الأبرز وحسب. آما التفاصيل؛ فإن بمقدور المرء أن يشير‎ 
145 إلى المذكرات المذكورة في السابق حول كع#تائساء قدمثاهه أعكمك‎ 
مصدر سابق» ص34 وما بعدها.‎ )4( 
(5) Swanton, The Haida, PP. 13 - 14, 17, 22. 
117 


وتسيطر عليها". ولذا فان هذا التصنيف الميثولوجي أو الأسطوري ليس سوى 
شكل آخر من التصنيف السابق. وعلى هذا الأساس فإن من المؤكد أن هذه الطريقة 
في تصور العالم مستقلة عن كل الخصوصيات الإثنية أو الجغرافية» ويُرى بوضوح 
في الوقت ذانه أنها وثيقة الارتباط بكامل منظومة المعتقدات الطوطمية. 


2007 


لقد بيا في المقالة التي ألمعنا إليها عدداً من المرات في السابق ذلك الضوء 
الذي تلقيه هذه الوقائع على الطريقة التي تشكلت بها فكرة النوع أو الصنف لدى 
البشر. والحقيقة أن هذه التصنيفات المنهجية هي أول ما نلتقيه في التاريخ: ولقد رأينا 
لد انها زاب ج الم ااا آريالاسجرى أنه د اكان لم 
بمثابة إطار لها. والحال أن البطون هي ال التي تقوم بدور الأصنافء والعشائر بدور 
الأنواع. ولأن البشر منظمون هم أنفسهم فإلهم قادرون على تنظيم الأشياءء ذلك أنهم 
بتصنيف هذه الأخيرةء إنما يقتصرون على إعطائها أمكنة في الجماعات التي 
يشكلونها هم أنفسهم. وإذا لم تكن هذه الأصناف المختلفة للأشياء مقتصرة على 
وضع واحدها تالياً للآخرء بل ترب تبعاً لخطة موحّدةء فذلك لأن الجماعات 
الاجتماعية التي تختلط بها هذه الأشياء موخدة هي نفسها وتشكل» من خلال هذه 
الوحدةء كلاً عضوياء هو القبيلة. ولذا فان وحدة هذه المنظومات المنطقية الأولى 
تقتصر على إعادة إنتاج وحدة المجتمع. وهكذا تنوقر لنا فرصة التحقق من الأطروحة 
التي طرحناها في بداية هذا العملء والتأكد من أن الأفكار الأساسية المتعلقة بالذكا 
والمقولات الأساسية المتعلقة بالفكرء قد تكون نتاجاً لعواسل اجتماعية. فالوقائع 
الواردة أعلاه تبين بوضوح أن هذا هر الحال بالنسبة لفكرة المقولة ذاتها. 


(1) هذا واضح بشكل خاص بين الهايدا. يقول سوائتر نتن إن لكل حيوان وجهين أو جانبين 
بالنسبة لهم. الأول» هو كونه حيوانا عاديا يُصاد ريُؤكل» «الثاني هو كونه أيضاً كائناً فوق 
طبيعي بشكل حيوان» يعتمد عليه البشر. والحال آن الكائنات الأسطورية التي تتساوق مع 
ظواهر كونية تتصف بهذا الالتباس ذاته (سوائتن؛ مصدر سابق؛ ص16؛: 14ء 25). 
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وعلى أية حال» فإّه لبس في نيتنا أن ننكر أن الذكاء الفردي لديه بح ذاته 
القدرة على إدراك ضروب من التشابه بين الأشياء أو الموضوعات المختلفة التي 
يعبها. وعلى العكس تماماًء فإ من الواضح أن أشد التصنيفات بدائية وبساطة 
تفترض مسبقاً هذه الملكة. فالأسترالي لا يضع الأشياء في العشيرة ذاتها أو في 
عشائر مختلفة بصورة عشوائية واعتباطية. فبالنسبة له كما بالنسبة لناء تجذب 
الصورة المتشابهة واحدتها الأخرى» في حين تتمرد الصور المتعاكسة واحدتها 
على الأخرى» وهو يصنف الأشياء المتساوقة في هذا المكان أو ذاك على أساس 
هذه المشاعر من الألفة أو التنافر. 


وثمة أيضاً حالات نتمكن فيها من إدراك الأسباب التي تثير وتقف وراعة. 
ولعل البطنين أن يكونا الأساسين الأصليين والجوهربين لهذه التصئيفات» التي 
كانت ية في البداية: فعندما برد تصنيف أو يُختزل إلى صنفين اثنين» فإن 
هذين الأخيرين يُدركان بالضرورة على أنهما نوع من التناقض أو التضاد؛ 
فهما يُستخدفان في البدء كوسيلة لفصل الأشياء التي يوجد بينها تعارض بارز. 
فبعضها يوضع في اليمين» وبعضها الآخر في اليسار. والحقيقة أن هذا هو 
طابع التصنيفات الأسترالية. فإذا ما كان الكوكاتو الأبيض في بطن» كان 
الكوكاتو الأسود في البطن الآخر؛ ؛ وإذا ما كانت الشمس في جانب» فن 
القمر ونجوم الليل في الجانب المقابل”". وغالباً ما يكرن للكائنات التي تخدم 
كطواطم للبطنين لونين متعاكسين”2 ؛ ؛ بل إن هذه التقابلات أو التضادات 
تُصادف خارج أستراليا أيضاً. وحين يميل واحد من البطنين إلى السلامء فإن 
الخو يميل إلى لسرب ©؛ وحين يتخذ أحدهما من المياء طوطماء فإ الآخر 


(1) انظر أعلاء» صس166. هذا هو الحال بين الغرونديتش - ماراز انظر: 
Howitt, Nat. Tr., P. 124.‏ 
وفي القبائل التي درستها كاميرون قرب البحيرة الميتة» وبين الوتجوبالوك 
(المصدر السابقء ص125, 250) 
(2)J. Mathews, Two Representatives Tribes, P. 139; Thomas, Kinship and‏ 
Marriage, PP. 53‏ 


Dorsey, Siouan Sociology, in XV th rep, PF. 233 f€ بين الأرساجء مئلً. انظر:‎ )3( 
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يتخذ من الأر _ض طرلً". وهذا بلا شك ما يفسر لماذا يُنظر إلى البطنين في 
أغلب الأحيانت على أهما عدوان طبيعيان واحدهما للآخر. حيث يُقال إن 
هنالك نوعا من لتر بل من العداء الجوهري بينهما. ولقد توسّع هذا 
التقابل أو الخاد حت مار يطول الأشخاص؛ حيث ولد التعارض المنطقي 
نوعاً من الصر_اع لاضا س . 

وينبغي أنت لاطأ أنه في داخل كل بطنء فن تلك الأشياء التي 
توضع في عشيسيرةراطةي تلك التي تبدو ذات ألفة عظيمة مع تلك التي 
تخدم کطوطم .ركو سيل الال فإن القمر يوضع مع الكوكاتر الأسود؛ آما 
الشمس» فضاصح عن لجز والريح» فتوضع مع الكوكاتو الأبيض. ومن جديد. 


(1 في مابوياج ٠‏ وه+زداني مضيق توريزء يوجد ذات التضاد الذي نجده بين بطني 
الأروتتا: أحهتهاف ونب طوطم المياء» والآخر شعب طوطم الأرض. انظر: 
IHoddon, Head Hunters, P. 132.‏ 
وكذلك: 6 8 01ا 
(2) بين اللإيروكوا شت مةن ن لساراة بين البطنين. انظر: .94 .8 MEA, Acie! Society,‏ 
وبين الهايدا مس كماترل سراتن» فإن أعضاء البطنين» بطنا التسر والقاق» (غالياً مايتم 
اعتبارهم أعلب ا أله أأزرج والزوجة (اللذان ينبغي أن يكونا من بطتين مختلفين) لا 
يترددان في حسحبلة رادها الآخر) (انظر (62 .2 ,108ه11 1306 ولقد انتقل هذا العداء في 
أستراليا إلى ١‏ لأر الحيرانان اللذان يخدمان هذين البطنين كطوطمين لهما غالبا ما 
يتم تمثيلهما على أهافي حرب دائمة ضد واحدهما الآخر. انظر: 
Mathews, Eaglehawk and Crow, A Study of Ausıralian Akiines, PP. 14 f.‏ ١ل‏ 
وفي الألعاب. فإذ طهر المنافس الطيعي ليطن الآخر. انظر Hot, Na 77, P.770:‏ 
(3) لفد آلح توماسس غه الوقوف ضد نظريتنا في أصل البطنين فاثلاً إنها عاجزة عن 
تفسير تضادھما M272:‏ وده نطومة»ا). لكننا لا نعتقد أن من الضروري ربط 
هذا بالتضاد سين امسر والسقدس. انظر: 


Ilertz, La Preeminence de la main droite, in the Revue بعس دوناوماناج‎ Dec., 1909, 
559, 


فأشياء أحد ال بطبزامت مدنة بالنسبة للبطن الآخرء فكلاهما جزء من المنظومة 
الدينية ذاتها د انط ناء س ] 18). 
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فان كل الأشياء التي تخدم كطعام للحيوان الطرطمي تكون متحدة مه“ 
فضلاً عن الحيوانات التي يقيم مها أوثق الصلات”. ومن الطييسي أننا 
لا نستطيع أن نفهم على الدوام تلك السيكولوجيا الغامضة التي تقف وراء كثير 
من هذه الصلات وضروب التمييز» غير أن الأمثلة السابقة تكفي لتيان أن 
حدساً ما بضروب التشابه والاختلاف تقدمه الأشياء التي لعبت دوراً في نشوء 
هذه التصنيفات وتكوينها. 

غير أن الشعور بالتشابه شيء وفكرة الصنف شيء آخر. فالصنف هو الإطار 
الخارجي الذي تُدرك الأشياء أو الموضوعات المتشابهة على أنها تشكّلء بصورة 
جزئية » محتوياته. والحال أن المحتويات لا تستطيع أن تؤثث ث الإطار الذي تلاؤمه. 
فهي مكونة من صورة مبهمة ومتقلبة» نظراً للتراكب والالتحام الجزئي لعدد 
محدّد من الصور الفردية» التى رى أن ثمة عناصر مشتركة فيما بينهاء أما 
الإطار؛ فبعكس ذلك» هو شكل محددء بخطوط عامة ثابتة إلا أنه يمكن أن 
ينطبق على عدد غير محدد من الأشياء» سواء كانت متصورة أم لاء فعلية أو 
ممكنة. والواقع» أن كل صنف له إمكانياته في التوسع والامتداد الذي يتخطى 
حلقة الأشياء التي نعرفهاء إما من النجربة المباشرة أو من التشابه. وهذا هو 


(1) على سبيل المثال» فإن عشيرة شسجرة الشاي تضم في صفوفها الأعشاب» وبالتالي 
الحيوانات الآكلة للأعشاب (انظر : 2.169 ur ”a¡,‏ لس .)Ka miro‏ ولا شك أن هذا 
ما يفسر خصوصية الشعارات الطوطمية في أميركا الشمالبة التي أشار إلبها بواس. فهو 
يفول: (بين التلينكيت وجميع القبائل الأخرى على الساحل. نجد أن شعار جماعة من 
الجماعات يشتمل على الحيوانات التي تخدم كطعام للحيوان الذي تحمل الجماعة اسمه) 
انظر: 

Fifth Rep. of the Committee, ete.,British Association for the Advancement of 
Science, P. 25. 

(2) وهكذا تجد أن الضفادع. بين الأرونتاء ترتبط بطوطم شجرة الصمغء ا 
توجد في نجاويف هذه الشجرة؛ ونجد أن الماء يرتبط بدجاجة الماء؛ كما يرتبط بالكنغر 
نوع من الببغاء غالباً ما يُرى وهو يطير حول هذا الحيوان. انظر: 

Spencer and Gillen, Nat. Fr., PP. 146 - 147, 448. 
21 


السبب في أن كل مدرسة من المفكرين قد رفضت. دون أسباب وجيهة» 
أن تطابق فكرة الصنف مع فكرة الصورة الخاصة بجنس ما. فالصورة الخاصة 
بجنس ما ليست سوى التمثيل المتبفي الغامض الذي خلفته فينا تمثيلات منشابهة 
حين حضرت في الوعي في آن معاً؛ أما الصنف فهو رمز منطقي نفكر من خلاله 
تفكيراً واضحاً بهذه التشابهات وبغيرها مما يمكن أن يُقاس عليها. رعلاوة على 
ذلكء فإن أفضل برهان على المسافة التي تفصل هاتين الفكرتين هو أن الحيوان 
قادر على تشكيل الصور الخاصة بالأجناس على الرغم مسن جهله فن المتفكير 
بالأصناف والأنواع. 

ففكرة الصنف هي أداة من أدوات التفكير بئاها البشر. غير أننا نحتاج في 
بنائها إلى نموذج أو غرار؛ وإلا فكيف كان لهذه الفكرة أن توئد بأي حال من 
الأحوالء لو لم يكن فينا أو حولنا ما هو قادر على الإيحاء بها لنا؟ والجواب 
بأنها قد أعطيت لنا قبلياً لبس جواباً على الإطلاق؛ فحل الشخص الكسول 
هذا هوء كما يقال» موت التحليل. غير أن من الصعب أن نرى أين يمكن لنا 
أن نجد هذا النموذج الذي لا غنى عنه إن لم يكن في مشهد الحياة الجمعية. 
والحقيقة؛ أن الصنف ليس مثالاً من المثل؛ بل مجموعة من الأشياء المحددة 
جيداً تقوم بينها علاقات داخلية؛ مشابهة لعلاقات القرابة. والمجموعات 
الوحيدة من هذا التوع الذي يُعرف من خلال التجربة هي تلك التي يشكلها 
البشر في تحديد انتماءاتهم ومشاركاتهم. أما الأشياء المادية فقد تكرن قادرة 
على تشكيل تجمعات من الوحدات» أو الكومات» أو التجمعات الميكانيكية 
دون وحدة داخلية» لكنها ليست قادرة على تشكيل مجموعات بالمعنى الذي 
أعطيتاه للكلمة. فكومة من الرمل أو الصخور لا ثقارن بأية صورة من الصور 
بذلك النوع من المجتمع الذي يشكل صنفاً. ومن غير المحتمل أن يكون قد 
خطر لنا في أي وقت من الأوقات أن نوحّد كائنات الكون في مجموعات 
متجانسة» ندعوها أصنافاًء لو لم يكن أمام أعيننا مئال المجتمعات البشرية» 
ولو لم نكن قد بدأنا بجعل الأشياء ذاتها أعضاء في مجتمع البشرء وكذلك لو 


1 


لم يحمصل الخلط في البدايسة بسين المجموعات البسشرية والمجموعات 
المنطقية0©, 


وإضافة إلى ذلك» فإنّه لكي يولد في الذهن أن تصنيفاً ما هو منظومة؛ أجزازها 
مرتبة تبعاً لنوع من التراتب» فإن من الضروري أن يكون هنالك أعضاء يتسمون 
بالسيطرة وآخرين يخضعون لهم؛ فالأنواع وخصائصها المميزة تتوقف على 
الأصناف والصفات التي تميزها؛ حيث نرى» من جديدء أن الأنراع المختلفة في 
صنفي ما يتم تصورها على أنها متوضعة جميعاً على المستوى ذاته فيما يختص 
بعلاقتها مع بعضها البعض. وإذا ما فضّل أحد ما أن ينظر إليها من منطلق الفهم؟ 
عندئذ فإنه يمثل الأشياء لنفسه في نظام كوني: حيث يضع في القمة الأنواع الأشد 
خحصوصية وغلى في الواقع ٠‏ في حين يضع في الأسفل تلك الأنماط الأشد عمومية 
وفقراً في صفاتها. ومع هذاء فإتّها تكون جميعاً ممثلة في شكل تراتبي. وعليتا أن 
نحذر من ألا نظن أن هذا التعبير ليس له سوى معنىّ مجازي : فهنالك حقاً علاقات 
خضوع وتناسق» يشكل تحديدها موضوع كل تصنيف» وما كان البشر ليفكروا أبداً 
في ترتيب معرفتهم على هذا النحو لو لم يكونوا على معرفة مسبقة بما هو التراتب 
غير أنه لا مشهد الطبيعة ١‏ ة ولا آلية التداعيات الذهنية يمكتهما أن يزودوا. 
البشر بهذه المعرفة. فالتراتب شأن اجتماعي على وجه الحصر. ففي المجتمع وحده 
نجد الأعلين» والأدنين» والمتساوين. وبالتالي. فإن مجرد تحليل هذه الأفكار 
يكفي لإثبات هذا الأمرء حتى لو لم تكن الوقائع كافية لإثياته. فدحن تأخحذ هذه 
الآفكار من المجتمع» ونسقطها في تصوراتنا للعالم. والمجتمع هو الذي يقدم 
الخطوط العامة التي يقع قيها ويملؤها الفكر المنطقي. 


(1) إحدى علامات هذا الافتقار البدائي للتمبيز هي أن تلك الأسس المناطقية أو الإقليمية تسب 
في بعض الأحيان إلى الأصناف كما نسب للتقسيمات الاجتماعية التي كانت مختلطة بها من 
قبل. وحكذا فإ الأشياء» بين الوتجوبالوك في أستراليا والزوني في أميركاء تُووّْع على نحو 
مثالي بين المناطق المختافة» شأنها شأن العشائر. وهذا التوزيع المناطقي للأشياء ينساوق مع 
توزيع العشائر. انظر: De quelques formes primitives de classification, PP. 34 fF.‏ 
وتحافظ التصنيقات على شيم من هذا الطابع الخاص حنى بين شعوب متقدمة نسيياًء 
كما هو الحالء مثلاء في الصين (المصدر السابق: ص55 وما بعدها) 
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غير أن لهذه التصنيفات البدائية أهمية مباشرة فيما يتعلق بأصول الفكر 

الديني. 
فهي تنطوي على أن جميع الأشياء المصتّفة على هذا النحو في عشيرة 
واحدة أو بطن واحد هي وثيقة الارتباط سواء مع بعضها بعضاً آم مع الشيء 
الذي يخدم كطوطم لهذه العشيرة أو هذا البطن. وحين يقول أسترالي من فبيلمة 
بورت ماكاي إن الشمس. والثعابين» إلخ؛ هي من البطن المسمى يونغارو. فإله 
لا يقصد بذلك نقط أن يطبق تسمية مشتركة؛ وتقليدية. على هذه الأشياء 
المختلفة : فللكلمة دلالة موضوعية بالنسبة له. وهو يعتقد أن (التماسيح هي 
يونغارو حقاً وأن حيوانات الكنغر هي ووتارو. وأ الشمس يونغاروء والقمر 
ووتارو» وهكذا بالنسبة للكواكب» والأشجار» والنباتات» إلخ)". فئمة رابط 
داخلي يربط هذه الأشياء بالمجموعة التي توضع فيهاء وهي أعضاء فيها. وحمين 
يقال إنها تنتمي إلى هذه المجموعة©؛ فذلك بالضبط بالمعنى الذي يشكل فيه 
البشر الأفراد أجزاء من هذه المجموعة؛ وبالتالي» فإن التوع ذاته من العلاقة هو 
الذي يجمعها أو يوحّدها مع هؤلاء الأخيرين. فالبشر يعون الأشياء في 
عشيرتهم بمثابة أقربائهم أو رفقائهم؟ يدعونها أصدقاءهم ويحسبون أنها مصنوعة 
من المعدن ذاته مثله. ولذاء فإن بين الاثنين ضروباً انتقائية من الألفة 
وعلاقات خاصة تماما من الانفاق. فللأشياء والناس اسم مشترك» وهما يفهمان 
واحدهما الآخر على نحو ما وينسجمان واحدهما مع الآخر. وعلى سبيل 
المثال» فإنّه حين يُدفن واكلبورا من البطن المسمى ماليراء فإن الستقالة الني 
يسجّى عليها الجسد (يجب أن تكون مصنوعة من خشب شجرة ما تنتمي إلى 
Bridgmann. in Brough Smyth, The Aborigines of Victoria, 1. 2.91‏ )1( 


{2) Fison and Howitt. Kamilaroi and Kurnai, P. 168; Howitt, Further Notes on the 
Australian Class Systems. J. A. 1., XVII, P. û0. 


(3) انظر: هذان قبيلة مون غامبير. .461 .۴ ,111 Ce,‏ . 
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بطن المالير)". ويسري الشيء ذاته على الأغصان التي تغطي الجثة. وإذا ما كان 
الميت من صنف البابني» فإن من الواجب أن تُستخدم شسجرة بانبي. وفي هذه 
القبيلة ذاتهاء فإن الساحر لا يستطيع أن يستخدم في فته إلا تلك الأشياء التي 

تنتمى إلى بطنه + لأن سواها غريب عليه. وبذا فإن رابطة من المشاركة أو 
التعاطف تجمع كل فرد إلى تلك الأشياء التي ترتبط معه وتقترن به» سواء كانت 
حية أم لا. ونتيجة ذلك هي اعتفاد بإمكانية استنتاج ما سوف يفعل أو ما فعل مما 
تفعله هذه الأشباء. فبين هؤلاء الواكلبورا أنفسهي حين يحلم شخص بأنه قل 
حيواناً ينتمي إلى تقسيم اجتماعي معينء فإله يتوقع أن يلتفي شخصاً من هذا 
التقسيم ذاته في اليوم التالي. وبالعكس» فان ا المنسوبة إلى عشيرة أو 
بطن لا يمكن أن تُستخدم ضد أعضاء هذه العشيرة أو هذا البطن. فبين 
الوتجوبالوك؛ لكل بطن أشجاره الخاصة. ولدى اصطياد حيوان من بطن 
الغوروغيتي» لا يمكن استخدام سوى أسلحة أخذ خشبها من أشجار البطن 
الآخر. والعكس بالعكس» وإلا فسن المؤكد أن يخطئ الصياد هدفه" . 
فالمحليون مقتنعون أن السهم سوف يرفض إذا جاز التسبيرء أن يصيب حيواناً 
قريباً أو صديقاً. 

وهكذا فان أناس العشيرة والأشياء التي صف فيها تشكّل من خلال 
اتحادها منظومة صلبة» جميع أجزائها تكون متحدة ومتجاوبة على نحو متعاطف 
متشارك. وهذا التنظيم» الذي فد يبدو لنا للوهلة الأولى منطقيا رحسب» هو 
تنظيم أخلاقي في الوقت ذاته. فثمة مبدأ واحد يبعثه ويقيم وحدته: إنه الطوطم 
فكما أن الإنسان الذي ينتمي إلى عشيرة القاق ينطوي في داخله على شيء من 
هذا ال لحيوان»ء كذلك المطرء إذ ينتمي إلى العشيرة ذاتها والطوطم ذاتهء يعتبر 


(1) Howitt, On Same Australian Belifs, J.A.L, Xiii, P. 191. n. 1. 

{2) Howitt, Notes on Australian message sticks, J.A.L, XVII, P. 326; Furhthe 
Notes, JA,1., XVI, P. 61, n.23. 

(3) Curr, IML, P. 28. 

{4} Mathews, Ethnoligical Notes on the Aboriginal Tribes of N.S. Wales and 
Victoria. In Joum. And proceed. Or the Royal Soc. Of N. S. Wales, XXXVI, 
P.294. 
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بالضرورة على أنه (الشيء ذاته مثل القاق): وللسبب ذاته» فإن القمر هو كوكاتر 
أسودء والشمس كوكاتر أبيض» وكل شجرة بندق بجعة» إلخ. وكل الكائنات 
المرنّبة في عشيرة واحدةء سواء كانت بشراء أم حيوانات» نباتات أم أشياء 
ا لبت نوي 2 كال لرن اي وهذا مو معنى الصيغة التي 
أوردناها لتو وهذا هو ما يجعل الاثنين ا : قكلاهما منٍ 
المعدن ذاته فعلاً بمعنى آنهما بسهمان في طبيعة الحيوان الطوطمي. كماآن 
المؤهلات المعطاة لهما هي تلك المعطاة ة للطرطم . فالوتجوبالوك تُطلق اسم 
مير على كل من الطوطم والأشياء المصتفة معه *. صحيح اله بين الأروشاء 
حيث لا تزال بعض آثار التصنيف موجودة» كما سنرى» ثمة عدد من الكلمات 
طم والكائنات التي وضع معهء إلا أن الاسم الذي يُطلق على 
ة يدل على العلاقات الوثيقة التي تجمعها مع الحيوان الطوطمي. 
حيث يقال إنها رفقاؤه» وأقرانه» وأصدقاؤه؛ ويُعتقد أن لا مجال للفصل بينها 
وبينه”. ولذا يكون ثمة شعور بأن هذه الأشياء مرتبطة أوثق الارتباط. 


غير أننا نعلم أيضاً أن الحيوان الطوطمي كائن مقدآس. وكل الأشياه التي 
صف في العشيرة ة التي هو شعارها يكون لها هذا الطابع ذاتهء لأتهاء بمعنى ما 
حيوانات من النوع ذاته» شأنها شأن الإنسان. فهي» أيضاًء مقلّسةء والتصئيفات 
التي تضعها في علاقة مع أشياء الكون الأخرى» إنما تبوؤها في هذا الفعل ذاته 
مكانة في العالم الديني. ولهذا السبب» فإن الحيوانات أو النباتات بين هذه 
الأشياء يمكن ألا تؤكل بحرية من قبل أعضاء العشيرة من البشر. ففي قبيلة مون 
غامبير» فن الأشخاص الذين يتخذون طرطماً ثعباناً معيناً من التعصابين غير 
السامة» عليهم ألا يكتفوا بالإحجام عن أكل لحم هذا الثعبانء بل أن يحجموا 
أيضاً عن أكل لحم الفقمة» والحنكليس» إلخ". فإذا ما ساقتهم الضرورة إلى 


(1JCf. Curr, Il, P. 461; and Howitt, Nat. Tr., P. 146. 
التعبيران نومان ووبنغو إطبفان على هذا وذاك‎ 
2) Howitt, Nat. Tr., P. 123. 
(3) Spencer an Gillen Nat. Tr., PP. 447 ff; cf. Strehlow, ,ألا‎ PP. Xiiff. 
(4) Fison and Howitt, Kamilario and Kurmai, P. 169. 
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أكله أو أكل بعضهء كان عليهم على الأقل أن يخففوا من هذا الانتهاك 
للمقدسات عن طريق شعائر التكفير» ؛ كما لو أنهم قد أكلوا الطوطم نفسه 3 
وبين الإيوا هلايي» حث يُسمح باستخدام الطوطم؛ إنما لا يُسمح بإساءة 
استخدامه» تسري القاعدة ذاتها على أعضاء العشيرة الآخرين. فبين الأرونقاء 
التحريمات التي تحمي الحيوان الطوطمي تظثّل الحيوانات المرتبطة به" ؛ 
ويكون من الواجب في جميع الأحوال بذل اهتمام خاص لهذه الأخيرة» 
فالعواطف التي يثيرها كلاهما هي واحدة ومتطابقة!5. 


() Curr, IR, P. 462. 

©) Mıs, Parker, The Euahlayi Tribe, P. 20. 

G) Spencer and Gillen, Nor. Tr., P. 151; Nat. Tr., P. 447; Strhlow, IL, P. xii. 
(4) Spencer and Gillen, Nat. Tr., P. 449. 


(5) على أية حال» ثمة قبائل معينة في كوينزلاند حيث الأشياء المنسوبة على هذا النحو إلى 
جماعة اجتماعية ما لا تكون محرّمة على أعضاء هذه الجماعة: وهذه هي الحالة بالنسبة إلى 
لاواكلبورا. ويجب أن نتذكر أن الأصناف الرواجية عي التي تخدم كإطار للتصنيف في هذا 
المجتمع (انظر أعلاه؛ ص 169). والحال أن الأمر لا يقتصر على أن أعضاء صنق ما سمح 
لهم بأن يأكلوا الحبوانات المنسوبة إلى هذا الصنف. بل إنه قد لا يُسمح لهم بأكل سواها 
فكل الأطعمة الأخرى محرمة عليهم انظر: .27 Howitt, Nat. Tr., P. 115; Curr, (î, P.‏ 
غير أن علينا ألا نتنتج من ذلك أن هذه الحيوانات تُعتير مدنسة. في الحقيقة؛ يجب أن 
نلاحظ أن أمر الأفراد لا يقتصر على مزية أكلشهاء بل يتعذاه إلى كونهم مجبرين على 
ذلك» لأن لا مجال لديهم لتغذية أنفسهم على غير هذا التحو. والطبيعة الأوامرية 
الاضطرارية لهذه القاعدة هي علامة أكيدة على أننا إزاء أشياء لها طبيعة ديتية» وهذا 
وحده ما أدى إلى نشوء اضطرار إيجابي بدلا من الاضطرار السلبي المعروف باسم 
التحريم. ولعله ليس من المستحيل تماماً أن نرى كيف حصل هذا الانحراف. فقد سبق فنا 
أن رأينا (ص163) أن كل فرد يُحب على أن لديه نوعاً من حق الملكية على طوطمه 
وبالتالي على الأشياء المعدمدة عليه. وربماء بتأثير ظروف معينة» كان قد نطور هذا 
الوجه من أوجه العلاقة الطوطمية» وصاروا يعتقدون بصورة طبيعية أن أعضاء العشيرة 
وحدهم لهم الحق في استهلاك طوطمهم وكل ما يرتبط به» في حين أن الآخرين. على 
العكس من ذلك» لا يملكون الحق في مله وقي مثل هته الظروف يغدو بمقدور 
القبيلة أن تغتذي فقط من الطعام المنسوب إليها 
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E ا‎ E 
مختلفة عن طبيعته» ولها تالباً طابع ديني» يجد أفضل أفضل دليل عليه في واقعة أنها‎ 
تنجز في مناسبات معينة الوظائف ذاتها. فهي طواطم مساعدة أو ثانوية أو‎ 
بحسب تعبير غدا الآن مكرساء هي طواطم فرعية”". ولطالما يحصل في العشائر‎ 
أن تتشكل» بتأثير تعاطفات أو تشاركات شتى» ضروب من الألفة الخاصة»‎ 
حيث تنشأ جماعات أصغر وترابطات أضيق» تنزع إلى أن تعيش حياة مستفلة وأن‎ 
تنكل چات فرعية جديدة مثل العشيرة الفرعية ضمن العشيرة الأكبر. ولكي‎ 
تمبز العشيرة الفرعية تفرد نفسهاء تحتاج إلى طوطم خاص أوء بالتالي» إلى‎ 
رط رضي 2 . ويتم اختيار طواطم هذه المجموعات الثانوية من بين الأشياء‎ 
المصنّفة تحت الطوطم الأساسي. ولذا فهي تكاد أن تكون طواطم على الدوام‎ 
كني اسن لالزرف لها عي سمل ينها عالق ا قهناك طبيعة طوطمية‎ 
كامنة فيهاء تتجلى حالما تسمخ الظروف لها بذلك أو تقنضيه. وهكذا يحصل أن‎ 
يكون لفرد واحد طوطمان: طوطم أساسي مشترك بين العشيرة ككل وطوطم‎ 
فرعي خاص بالعشيرة الفرعية التي يكون هذا الفرد عضوا فيها. وهذا شيء‎ 
وال معموعه© لدی الرومان“.‎ [0e7 مشاپه لل‎ 
يمكن في بعض الأحيان أن نرى عشيرة فرعية تحرر نفسها تماما وتغدو‎ 
جماعة مستقلة وعشيرة منفصلة ؛ وعندهاء فإن الطوطم الفرعي» بدوره» يغدو‎ 
طوطماً نظامياً. والأرونتا هي واحدة من القبائل التي دُفعت فيها هذه السيرورة من‎ 
التشظي إلى حدها. فالمعلومات الواردة في كتاب سبنسر وغلين الأول تبين أن قد‎ 
لكن الأبحاث الحديئة التي فام‎ ٠“ كان هتالك حوالي ستين طوطماً جين الأروننا!‎ 
442 بها ستريلو بيّنت أن العد أكبر من ذلك بكثير. فقد عدد ليس أقل من‎ 


(1) السيدة باركر تستخدم التعبير (الطواطم المتعددة). 
(2) على سبيل المثال» انظر قببلة الإيواهلاي في كتاب السيدة باركر (ص15 وما بعدها). 
وكذلك الوتجوبالوك انظر: : 
Howitt, Nat. Tr., PP. 121 ff; cf. The Above - Mentioned Article of Mathews.‏ 
(3) اتظر الأمثلة لدی هويت: 122 .۲ "a. ٣۲,‏ 
)4( انظر De quelques formes primitives de classification, P. 28,02. :lilae‏ 
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و وسبنسر وغلين لم يبالغا حين قالا: (والحقيقة» أنه قلما يكون هنالك 
شيء» سواء كان حباً أم غير حي» يمكن أن نجده في البلد التي يقيم فيها 
المحليون دون أن يعطي اسمه لمجموعة (طوطمية) ما)©. وهذا التعدد في 
الطواطم » العدد الهائل بالمقارئة مع السكان» ناجم عن أن العشائر الأصلية» في 
عرد اق ند ا ل اسم يت نالا ليما بلاطي يرت 

جميع الطواطم الفرعية تقريباً إلى مرحلة الطواطم. 

وهذا ما تثبته على وجه التحديد ملاحظات ستريلو. فسبنسر وغيلن لم يوردا 
سوئ حالات معزولة معيئة من الطواطم المترابطة. أما ستريلو فقد بين أن هذا 
بمثابة تنظيم عام ومطلق في حقيقة حقيقة الأمر. ولقد تمكن من وضع جدول صف فيه 
جميع طواطم الأرونتا تقريياً بحسب هذا الميدأ : فجميعها مرتبطة؛ إما كمساعدة 
أو كمرافقة وقرينة؛ لحوالي ستين طوطماً أساسياً”». حيث يُعتقد أن الأولى هي 
في خدمة اللابة. والأرجح أن يكون هذا الاعتماد صدى زمن كان فيه (حلفاء» 


(1) Strehlow, IL PP. 61-72. 
(2) Nat. tr., P. 112. 


Nat. Tr., P. 447, and Nor. Tr., P. |51 انظر خخاصة:‎ )3( 
(4) Strehlow, IIL, PP. Xiii - xviii 


يحصل في بعض الأحيان أن تكون الطواطم الثانوية ذاتها مرتبطة بائنين أو للاثة من 
الطواطم الأساسية قي الوقت ذاته. ولا شك آن هذا ناجم عن كون ستريلو عاجرا عن أن 
يحدد بدقة ما هو الطوطم الأساسي. وثمة واقعتان لافنتان تبدوان من هذا الجدول تثبتان 
أطروحات معينة سبق أن صغتاها. أولاها هي أن الطواطم الآساسية تكاد أن تكون جميعاً 
من الحيوانات؛ إلا في حالات استثثائية نادرة. وكذلك» أن النجوم هي على الدرام طواطم 
مساعدة أو ثانوية. وهذا برهان آخر على أن هذه الأحيرة لم تتطور إلا ببطء لترتقي إلى 
مصاف الطواطم وأَن الطراطم الأساسية كانت في البداية نُختار من المملكة الحيوانية. 

(5) تبعاً للأسطورة» إن الطواطم المرافقة خدمت كطعام لأتباع الطوطم الأساسي في الأزمنة 


الخرافية» أر كانت تقدم لهم الظل» إذا ما كانت أشجاراً. انظر: 
Strehlow, 111, P. xiii; Spencer and Gillen, Nat. Tr., P. 403.‏ 


والحال أن الاعتقاد بأن الطواطم المرافقة قد تم أكلها لا بعني أن هذه الطواطم تُعتبر 
مدنسة. ذلك أن الطوطم الأساسي ذانه كان يُستهلك من قبل الأسلاف؛ في المرحلة 
الأسطورية؛ هؤلاء الأسلاف الذين يُعتقد أنهم قد أمسوا العشيرة 
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اليوم مجرد طواطم فرعية» وكانت القببلة لا تحتوي إلا على عدد صغير من 
العشار المقسّمة تقسيمات فرعية إلى عشائر فرعية. وهذه فرضية يثبتها عدد كبير 
من الناجين. فكثيراً ما يحصل أن يكون لجماعتين مرتبطتين على هذا النحو 
الشعار الطوطمي ذاته: فهذه الوحدة في الشعار لا يمكن تفسيرها إلا إذا كانت 
الجماعتان جماعة واحدة من قبل . وعلاقة العشيرتين تتضح أيضاً من خلال 
الدور والأهمية التي تتخذها كل منهما في شعائر الأخرى. فالعبادتان لا تزالان 
غير منفصلتين تماما ؛ والأرجح أن يكون ذلك ناجماً عن كونهما مختلطتين كل 
الاختلاط في البداية”. ويفسر التراث الروابط التي تجمعهما من خلال تخيّله أن 
العشيرتين كانتا في السابق تشغلان مكانين متجاورين”. أما في حالات أخرى» 
فتفول الأأسطورة إن إحداهما مشتقة من الثانية. ومما يرتبط بذلك أن الحيوان 
الطوطمي كان يتتمي في البداية إلى نوع لا يزال يخدم كطوطم أساسي؛ وأنه قد 
مايز نفسه في مرحلة لاحقة حقة. وهكذا قن طيور التشانتونغاء المرتبطة اليرم بدودة 
الساحرء كانت دوداً ساحرا ف في الأزمنة الخرافية» لكنها تحولت لاحقاً إلى 
طيورء ذل لقان ريطا لی م ندل الح ل كان فاخا لكل عا 
إلخ"“. وهذا التحول من طوطم فرعي إلى طوطم يتواصل بدرجات طفيفة 
لا يمكن إدراكهاء بحيث لا يكون الأمر محسوماً في حالات معيئة» ويكون من 
الصعب القول ما إذا كان المرء إزاء طوطم أساسي أم ثانوي. وكما بقول 
هويت بصدد الوتجوبالوك» فإن هنالك طواطم فرعية هي طواطم قيد التكوين*. 


(1) هكذا تجد أن التصاميم المنحونة على ال عامط في فبيلة القط البري تمشل شجرة 
الهاكياء والتي هي طوطم مميز اليوم. انظر: © 147 Spencer and Gillen, Nat. 1r, PF.‏ 
وكذلك فان ستريلو (4 .8 ,قد .8 ,111) يقول إن هذا الأمر شائع. 

(2) Spencer and Gillen, Nor. Te., 8. 182; Nat. Tr., PP. 151 and 297 Nat, Tr., PP. 151 


and 158. 
(3)Nat. Tr., PP. 151 and 158. 


(4) المصدر السابق» ص448 و449 
(5) مكنا ينكلم سبنسر وغيلن عن حمامة تدعى إنتوريتاء فيضعانها في بعض الأحيان طوطماً أساسياً 
"٣ ۴. 104‏ .ا ريضعانها في أحبان أخرى طرطماً مساعداً (المصدر تفه صر 448 
Howitt, Further Notes, PP. 63 - 64.‏ )6( 
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وهكذا تشكل الأشياء المختلفة المصنّفة في عشيرة كثيراً من النوى يمكن أن 
تتشكل حولها عبادات طوطمية جديدة. وهذا أفضل برهان على العواطف الدينية 
التي تثيرها. فلو لم يكن لها طابع مقدسء لما كان بمقدورها أن ترتقي بمثل هذه 
السهولة إلى مصاف الأشياء المقدسة قبل غيرهاء الطراطم النظامية. 
هكذا بتعدى حقل الأشياء الدينية الحدود التي بدأ مقتصراً عليها في البداية 
فهو لا يكتفي بمعانقة الحيوانات الطوطمية وأعضاء العشيرة من البشر؛ وما دام 
ما من شيء معروف إلا وهر مصئّف في عشيرة وتحت طوطم» فإنه ما من شيء 
بالمثل إلا ويتلقى بقلار ما تيا من الطابع الديني. . وعندما ظهرت الآلهة؛. كما 
يقال بحو في الأديان التي أتت لاحقاء فن كلا منها قد وضع فوق صنف معين 
من الظواهر الطبيعية» هذا فوق البحر» وهذا فوق الهواء» والآخر فوق الحصاد 
أو الثمارء إلخ. واعتّقد أن كل مقاطعة من مقاطعات الطبيعة هذه تستمد ما فيها 
من حياة من الإله الذي تعتمد عليه. وهذا التقسيم للطبيعة بين الآلهة المختلفة 
يشكل التصور الذي قدمته لنا هذه الأديان عن الكون. وما دامت البشرية لم 
تتخط طور الطرطميةء فإن الطواطم المختلفة لدى القبيلة تنجز الوظائف ذاتها 
التي ستقع لاحقاً على عاتق الشخصيات الإلهية . ففي قبيلة مون غامبير» التي 
أخذناها بمثابة مئال أساسي» ثمة عشر عشائر؛ وبالتالي فإن العالم بأكمله مقلم 
إلى عشرة أصناف» أر بالأحرى إلى عشر عرائلء لكل منها طوطمها الخاص 
بمثابة أساس لهاء ومن هذا الأ اس تستمد كل الأشياء المصنفة في العشيرة 
واقعهاء إذ يكر فيها على أنها أشكال متنوعة من الكائن الطوطمي؛ فالمطرء 
والرعدء والبرق. والغيوم. والبّردء والشتاء: إذا ما عدنا إلى مثالناء تُعتبر بمثابة 
ضروب مختلفة من القاق. وحين تجتمع معاً هذه العوائل العشر من الأشياء قإها 
تكو تمثيلاً للعالم ‏ كاملا ومنهجياً؛ وهذا التمثيل هو تمثيل دينيء لأن الأفكار 
الدينية هي التي تور له الأساس . وبدلاً من كون الديانة الطوطمية مقتصرة على 
صنف أو اثنين من الكائنات» فإنْ مداها يطول الحدود الأخيرة للكون المعروف. 
فهي مثل الديانة الإغريقية» تضع الإله في كل مكان؛ والصيغة الشهيرة» كل 
شيء مفعم بالآلهة» يمكن أن تخدم بالمثل على أنها صيحتها أو شعارها 
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فإذا ما كان من الواجب تمثيل الطوطمية على هذا النحوء فإ من 
الواجب إذآ تعديل فكرتها العامة التي حُملت طويلاً في نقطة أساسية مسن 
نقاطها. فحني اكتشافات السنوات الأخيرةء كان يُرى أن الطوطمية تقوم 
بكليتها على عبادة طوطم واحد معين» وكانت تُعرف بأنها ديانة العشيرة. ومن 
وجهة ة النظر هذهء كان يبدو لدئ كل قبيلة عدد كبير من الديانات الطوطمية ؛ 
كل منها مستقل عن الآخر» قبعاً لاختلاف عمشائر ها. وكان هذا التصور 
منسجماً أيضاً مع الفكرة السائدة عن العشيرة؛ حيث كانت تُعد بمثابة مجتمع 
مسنقل» مغلق إلى هذا الح أو ذاك على المجتمعات الأخرى المشابهة» أو 
يفتصر في علاقاته معها على العلاقات الخارجية والسطحية. بيد أن الواقع 
أشد تعقيداً. لا شك أن لعبادة كل طوطم موطنها في العشيرة الموافقة» 
فهناك» وهناك فقطء يُحتفى به» وأعضاء العشيرة هم المسؤولون عنهء 
وعبرهم يتم انتقاله من جيل إلى جيل» جنباً إلى جنب مع المعتقدات التي 
تشكل أساسه. غير أن من الصحبح أيضاً أن العبادات الطوطمية المختلفة 
الممارسة على هذا النحو ضمن قبيلة واحدة لا تتطور تطوراً متوازياً وإن بقيت 
عجهولة واحدتها للأخرى» كما لو أن كلاً منها تشكل ديانة كاملة مكتفية 
يذاتها. فعلى العكس من هذاء فإن كل منها تنطوي على الأخرى بشكل 
متبادل؛ فهي ليست سوى أجزاء من كل واحدء عناصر من ديانة واحدة. 
والبشر في عشيرة معيئة لا ينظرون أبداً إلى معتقدات العشائر المجاورة بتلك 
اللامبالاةء أو الشك أو العداء مما يثيره في العادة دين ما تجاه دين آخر غريب 
عليه؛ بل إنها تسهم في هذه المعتقدات ذاتها. 

فشعب القاق مقتنعون أيضاً بأن لشعب الثعبان حيّة أسطورية هي السلف 
لهم» وألهم يعزون فضائل خاصة وقوى خارقة لهذا الأصل. ثم ألم نر أيضاً 


(1) هكذا يحصل أن تُخلط العشيرة مرة بعد مرة مع القبيلة. وهذا الخلط الذي كثيراً ما يولد 
الاضطراب في كتابات الإثنولوجيين» نجده بشكل خاص لدی كيور ٩9‏ 58.61 ,1). 
132 


أنه في ظروف معينة على الأقل» لا يمككن لإنسان أن بأكل طوطماً ليس 
طوطمه إلا بعد أن يراعي شكليات شعائرية معينة؟ فعليه» بوجه خاصء أن 
يطلب السماح من أناس هذا الطوطمء إذا ما كان أي منهم حاضراً. كما أنه 
هو أيضاً لا يرى أن هذا الطعام مدتّس تماماًء بل يقر بأن هنالك ضروياً 
حميمة من الألفة بين أعضاء العشيرة الني هو ليس عضراً فيها والحيوان الذي 
يحملون اسمه. وعلاوة على هذاء فإنَ هذا النوع من التشارك في المعتقد 
يُرى في بعض الأحيان في العبادة. فإذا ما كانت الشعائر المتعلقة بطوطم 
مقتصرة في إنجازهاء نظرياً» على شعب هذا الطوطمء إلا أن ممثلين لعشائر 
أخرى غالباً ما يساعدون في هذه الشعائر. ويحصل في بعض الأحيان ألا 
يكون دورهم مقتصراً على دور المشاهدين وحسب؛ صحيح أنهم ليسوا من 
الكهنةء لكنهم يزيّنون الكهنة ويعدون الخدمة. بل إنهم هم أنقسهم مصلحة 
في إقامة هذه الشعائر؛ ولذا فإتهمء في قبائل معينةء هم الذين يدعون 
العشيرة المؤهّلة لأن تقيم الطقوس”. كما أن هنالك حلقة كاملة من الشعائر 
التي يجب أن يُقام بحضور القبيلة مجتمعة: وهذه هي الطقرس الطوطمية 


للتعدية أو العبور©. 


وأخيراء فإن التنظيم الطوطمي كما وصفناه للعو لا بد أن يكون نتيجة 
لضرب من ضروب التفاهم الغامض بين جميع أعضاء القبيلة. فمن المستحيل أن 
يكون على كل عشيرة أن تقيم عقائدها بطريقة مستقلة بالمطلق؟ فمن الضروري 
بالمطلق أن تكون عبادات الطوطم المختلفة متأقلمة ومنساوقة واحداتها مم 
الأخرىء ذلك أنها تكمل بعضها بعضا على وجه الدقة. ولقد رأينا أن طوطما 
معيناً لا يكرر مرتين في العادة في القبيلة ذاتهاء وأن الكون كله مقسّم بين 
الطواطم المكونة على هذا النحو بحيث لا يوجد الشيء ذاته في عشيرتين 
مختافتين. ومثل هذا التقسيم المنهجي لا يمكن القيام به أبداً دون اتفاق» سواء 


(1) هذا هو الحال بشكل خاص لدی الرارامرنغا (298 .۴ ,76 .0[36). 
)2( انظ مثلاً: Spencer and Gillen, Nat. Tr., P. 380 and Passi‏ 
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كان ضمنياً أم مخططاًء تسهم فيه القبيلة كلها. ولذا إن مجموعة العقائد التي 
تنشاً على هذا النحو هي شأن قبلي جزئياً (وجزثياً فحسب)7". 

ولكي نلخّصء إذاً. بغية الترصّل إلى فكرة وافية عن الطوطمية» ينبني 
ألا نقتصر على حدود العشيرة ونحبس أنفسنا فيهاء بل يجب أن ننظر إلى القبيلة 
ككل. 

صحيح أن العبادة الخاصة بكل عشيرة تتمتع باستقلال عظيم؛ ويمكن أن 
نرى الآن أن الاختمار الفعال للحياة الديئية يحدث داخل العشيرة» غير أن من 
الصحيح أيضاً أن هذه العبادات تتلاءم مع بعضها بعضاً وأن الديانة الطوطمية 
منظومة معقدة تشكل من خلال اتحادهاء شأن تعددية الآلهة لدى الإغريق 
والتي تنشكل من اتحاد جميع العبادات الخاصة المتّجهة إلى آلهة مختلفة. 
ولقد بيّنا للتو أن للطوطمية؛ مفهوم على هذا النحوء كوزمولوجيتها أيضاء 
أي تصوّرها للكون 


(1) يمكن للمرء أن يتساءل حتى عن وجود الطواطم الفبلية في بعض الأحيان. فبين الارونتاء 
ثمة حيوان» هو القط البريء يخدم كطوطم لعشيرة خاصة» لكته محرّم على كامل 
الفبيلة » وحتى شعب القبائل الأخرى لا يمكنه أن يأكل هذا الحيران إلا باعتدال 00200) 
(168 .۴ ,.7. لكتنا نعتقد أن من الخطأ الكلام عن طوطم قبلي في مثل هذه الحالةء ذلك 
أن تحريم الاستهلاك الحر لحيوان ما لا يعني أن هذا الحيوان طوطم من الطواطم. وثمة 
أسباب أخرى يمكن أن تؤدي إلى نشوء تحريم ما. وإذا ما كان صحيحاً أن وحدة القبيلة 
هي آمر واقعي بلا شك» إلا أن هذه الوحدة تنبت ويؤكّد عليها بمعونة رموز أخرى. 
وسوف نبين أدناه ما هي هذه الرموز (×¡ .€1 .11 .)8). 
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أصول هذه المعتقدات 


مفهوم المبدأ الطوطمي» أو الماناء وفكرة القرة 
لما كانت الطوطمية الفردية لاحقة على طوطمية العشيرة؛ بل وتبدو مشتقة 
منهاء فإن علينا أن نلتفت إلى هذا الشكل الأخير قبل جميع الأشكال الأخرى. فير 
أن التحليل الذي أنجزناه إلى الآن بصددها كان قد حل هذه الطوطمية إلى قرب 
من التعددية في المعتقدات يبدو على أنه متغاير العناصر كل التضاير» ولذاء فلن 
عليناء قبل أن نمضي بعيداً» أن نبحث عما يكوّن وحدة هذه الطوطمية. 
E‏ 


لقد رأينا أن الطوطمية تضم التمثيلات المصرّرة للطوطم في صدارة الأشياء 
التي تعتبرها مقدسة ؛ ثم تأتي بعدها الحيوانات أو النباتات التي تحمل اسمها 
العشيرة» ثم في النهاية أعضاء العشيرة ة. ولأن هذه الأشياء جميعاً مقدسة على 
النحو ذاته» وإن يكن بدرجات مختلفة » فإ من غير الممكن رد طابعها الديني 
أي من الصفات التي تميزها عن بعضها بعضاً. فإذا ما كان نوع حيواني أو نبائي 
معين موضوعاً للخشية الموّرة» فذلك ليس بسبب خصائصه الخاصةء ذلك أن 
أعضاء العشيرة من البشر يتمتعون بهذه المزية ذاتهاء وإن يكن بدرجة أقل» في 
حين أن صورة هذا النبات أو الحيوان ذاته تثير وحدها قدراً أكبر من الاحترام 
الواضح. وإذاًء فإن العواطف المتشابهة التي تثيرها هذه الضروب المختلفة من 
الأشياء في ذهن المؤمن؛ الذي يضفي عليها طابعها الديني» لا يمكن أن تصدر 
إلا من مبدأ ما مشترك يسهم فيه كل من الشعارات الطوطمية» وشعب العشيرة 
وأفراد النوع الذي بخدم كطرطم. وحقيقة الأمرء أن تتوجه إلى هذا الميدأ 
ا ويعبارة أخرى ٠»‏ ل E‏ 
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أي من هذه الكائنات لكنها يجب ألا نُخلط مع أي منها. فما من أحد منها يحوز 
هذه القوة حيازة كاملة بل يسهم الجميع فيها. ولذا فهي مستقلة تماماً عن الأشياء 
المحددة التي تتجسد فيهاء بحيث أنها تسبق هذه الأشياء وتستمر بعدها. فالأفراد 
يقضونء والأجيال تمر وتحل محلها أجيال أخرى؛ لكن هذه الفوى تظل 
ناشطة» وحية» وثابتة على الدوام. وهي تنفخ الحياة في أجبال اليرم كما نفختها 
في أجيال البارحة وكما ستنفخها في أجيال الغد. وبمعنى عام. فإن بمقدورنا 
القول إن هذه القوة هي الإله الذي تتعبّده كل عبادة طوطمية. إلا أنه إله غير 
مشخّص. ا محايث للعالم ومنتشر في كثرة الأشياء التي 
لا يحصرها العد. 

غير أننا لم نكوّن بعد سوى فكرة ناقصة عن كلية الوجود الفعلية التي يتسم 
بها هذا الكيان شبه الإلهي. فالأمر لا يقتصر على وجودها في جميع الأنواع 
الطوطمية» وجميع العشيرة وجميع الأشياء التي ترمز للطوطم: فدائرة عملها 
تطول ما هو أبعد من كل ذلك. ولقد رأيناء في الحقيقة» أنه بالإضافة إلى الأشياء 
المقدسة على نحو لافت وبارز» فان جميع تلك الأشياء المنسوبة إلى العشيرة 
بوصفها أتباعاً للطرطم الأساسي لها هذا الطابع ذاته إلى حل معين. كما أنها 
تنطوي على ما هو ديني»؛ حيث تحمي بعضها تحريمات معينة؛ في حين يقوم 
بعضها الآخر بوظائف محددة في طقوس العبادة. ودينية هذه الأشياء لا تختلف 
في نوعها عن دينية الطوطم التي تُصنّف تحته؛ ولذا لا بد أن تكون مستمدة من 
المصدر ذاته. وذلك لأن الإله الطوطمي فيها ‏ كي نستخدم ثانية ذلك التعبير 
المجازي الذي استخدمناه للتو ‏ كما هو في النوع الذي يخدم كطوطم وفي 
شعب العشيرة ة. أما مقدار اختلافها عن الكائنات التي تقيم فيها فيمكن أن نستدل 
عليه من واقعة أنها روح الكثير من الأشياء المختلفة. 

بيد أن الاستراليين لا يمثلون هذه القوة غير المشخّصة بشكل مجرد. 
فلأسباب يجب أن نبحث عنهاء سيق الاسترالي إلى تصور هذه القوة بشكل نوع 
حيواني أو نباتي» أو ياختصارء بشكل شيء مرني. وهذا ما يتكون منه الوطم 
في حقيقة الأمر: فهو ليس سوى الشكل المادي الذي يمثل الخيال من خلاله هذا 
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الجوهر اللامادي. هذه الطاقة المنتشرة في جمبع ضروب الأشياء المتغايرة؛ 
والتي تشكل وحدها الموضوع الفعلي للعبادة. ونحن الآن في حال أفضل فيما 
يتعلق بفهم ما يعنيه المحلي حين يقول إن شعب بطن القاق؛ على سبيل المثال» 
هم من القاق. فهر لا يعني على وجه الدقة أن كل واحد منهم هو قاق بالمعلى 
المبتذل والأمبربقي للكلمةء بل يعني أن المبدأ ذاته موجود لدى كل منهمء وأنه 
سمتهم الآساسية المميزة التي يشتركون فيها مع الحيوانات التي تحمل هذا الاسم 
والتي يُفكر فيها تحت الشكل الخارجي للقاق. وبذا يكون الكون» كما تتصوره 
الطوطمية؛ قد امتلا وبُعثت فيه الحياة من خلال عدو معين من القوى التي يمثلها 
الخيال بأشكال مأخوذةء إلا في استثناءات قليلة» من المملكتين الحيوانية والنباتية: 
وهي تبلغ من الكثرة بقدر ما تبلخه كثرة العشائ ائر في القبيلة» كما يوجد كل منها 
أيضاً في آصناف معينة للأشياء » تكون فيها بمثابة الجوهر والمبدا الحيوي. 

وحين نقول إن هذه المبادئ هي قوى» فإتتا لا أخذ هذه الكلمة بمعناها 
المجازي؛ فهي تعمل عمل القوى الفعلية. وبمعنى ماء فإتّها قوى مادية تولد آلياً 
آثارا فيزيقية. أيمكن لإنسان أن يتماشى معها دون أن يتخذ ضروب الحذر 
والاحتراس الملائمة؟ لو فعل ذلك لتلقى صدمة تمكن مقارنتها بالأثر الذي 
يُحدثه انفراغ شحنة كهريائية. وهي تبدو في بعض الأحيان على أنها نوع من 
السائل الذي يف من نقاط صغيرة". فنإذا ا فیا رج 
لاستقبالهاء أحدثت مرضاً ومون بفعل آلي تماما ”. أما خارج البشرء فهي تلعب 
دور المبدأ الحيري؛ وسوف نرى© أنها بممارسة تأثيرها على الأنواع» إنما 
تضمن تكائر هذه الأخيرة. وأن الحياة الكونية قد استودعت فيها. 


(1) على سيل المثال: فان واحداً من الأسلاف» في أسطورة من أساطير الكراكيوتل» بتقب 
رأس عدوه بتصويب أصيع باتجاهه. انظر: 
Rep. On the North. Tribes of Canada, B.A.A.S., 1889, P. 30.‏ طالا Boas,‏ 
(2) المراجع التي ندعم هذا التأكيد ترجد في الصفحة 128 الهامش1» وقي الصفحة 
0 الهامش!. 
G)See BK. IIT, ch. Ii.‏ 
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غير أن لهذه القوى طابعاً أخلاقياً فضلاً عن وجهها الفيزيقي هذا. وحين 
يسأل أحد ما محلياً عن السبب الذي يدفعه للالتزام بشعائره» فإنّه يجيب أن 
أسلافه لطالما التزموا بهاء وأن عليه أن يقتدي بهم”". ولذا فإنه إذا ما تصرف 
بطريقة ما حيال الكائنات الطوطمية» فذلك ليس فقط لأن القوى المقيمة فيها 
مهيبة من الناحية الفيزيقية» بل لأنه يشعر أيضاً باضطرار أخلاقي لأن يتصرف 
هكذا؛ فلديه شعور بأنه يطيع مر وأنه يؤدي واجباً. فهو لا يقنصر على الخشية 
من هذه الكائنات المقدسةء بل يحترمها أيضا. وعلاوة على ذلك» فان الطوطم 
هو مصدر الحياة الأخلاقية للعشيرة. فجميع الكائنات التي تتشارك المبدأ 
الطوطمي ذاته تعبير أنها ترتبط أخلاقياً ببعضها بعضاً بنفضل هذه الواقعة. وآن 
عليها واجبات محددة تتمثل بالمساعدة تقديم العون» والثأر» إلخ» تجاه بعضها 
بعضاً؛ وهذه الواجبات هي ما يشكل القرابة. ولذا فإنه إذا ما كان المبدآ 
الطوطمي قوة طوطمية» فإته أيضاً سلطة أخلاقية» ولذا سوف نرى كيف تتحول 
إلى ما يُدعى على نحو مناسب بالألوهة. 

بل إننا لا نجد هنا ما هو خاص بالطوطمية. فحتى قي الأديان المتطورة» 
قلْما نجد إلهاً لا يحتفظ بشيء من هذا الالتباس ولا تكون وظائفه كونية وأخلاقية 
في آن معاً. وهذا ما يمثل في الوقت ذاته نوعاً من المبدأ الروحي» فكل ديانة هي 
آيضاً وسيلة تمكن البشر صن مواجهة العالم بمزيد مسن الثقة. وحتى لدى 
المسيحي» أليس الإله هو الأب حارس النظام الفيزيقي مثلما هو المشرّع 
والحكم على السلوك الإنساني؟ 


(1) See, for example, Howitt. Nat. Tr., P. 482; Schürmann, The Aboriginal Tribes 
of Port Lincoln, in Woods, Nat. Tr. of S.Australia, P. 231. 
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ربما يتساءل أحد ما إن لم نكن» بتأويلنا الطوطمية مثل هذا التأويل» نهب 
المحلي آفكاراً تنعدی حدود ذكاته. وبالطبع » فنا غير مهيثين لأن نثبت أنه يمثل 
هذه القوى بالوضوح النسبي الذي تمكتا من أن نضفيه عليها في تحليلنا. فنحن 
قادرون على أن نبيّن بوضوح تام أن هذه الفكرة محتواة داخل منظومة كاملة من 
المعتقدات التي تتحكم بها هذه الفكرة وتسيطر عليها؛ لكننا عاجزين عن تحديد 
إلى أي حدّ تكون هذه الفكرة فكرة واعية وإلى أي حد» بالمقابل» ليست سوى 
فكرة ضمنية يتم الشعور بها على نحو مختلط ومشوّش. فليس ثمة طريقة لأن 
نحدد درجة الوضوح التي تتسم بها فكرة مثل هذه في عقول غامضة وضبابية. 
غير أن من الواضح جيداء على أية حال أن هذه الفكرة ليبست أبعد من قدرات 
العفل البدائيء وأن النتائج التي توصلنا إليها لتو تؤكدهاء على العكس صن 
ذلك» واقعة أننا نجدء سواء في مجتمعات ترتبط ارتباطا وثيقا بتلك القبائل 
الاسترالية» أم حتى في هذه القبائل نفسهاء تصورات موجودة في شكل ظاهرء 
لا تختلف عن السابقة إلا في الظلال والدرجة. 

ولا شك أن الديانات المحلية فى ساموا قد تخطت الطور الطوطمي. حيث 
نجد هناك آلهة فعلية» لها أسماؤها الخاصة وء إلى حدٌ ماء قسماتها الخاصة. 
غير أن آثار الطرطمية ليست محل خلاف إلا بالكاد. والحال» أن كل إله مرتبط 
بجماعةء إما محلية أو منزلية» شأن ارتباط الطوطم بعشيرته"". وعلى هذا 


(1) لقد استمد فريزر كثيراً من الوفائع من الساموا وقدمها على أنها طوطمية قصلاً. انظر: 
 Totemism, PP. 6, 12-15, 24, ete.‏ „ 1 
صحبح أننا انهمنا فريزر بأنه لم يكن نقدياً بما يكفي في اختباره أمثلته» غير أن كيرا من 
الأمثلة كانت ستبدو مستحيلة بشكل واضح لو لم يكن هنالك بقايا مهمة من الطوطمية 
في الساموا. 
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الأساس. فإنه يُنظر إلى كل من هذه الآلهة على أنه محايث لنوع خاص ومحدد 
من الحيوان. لكن ذلك لا يعني أنه يقبم في شيء ما على وجه التحديد: فهو 
محايث للجميع في آن معاً؛ متتشر في النوع كله. وحين يموت حيوان» فن 
شعب الجماعة التي توقره وتجله تبكيه وتقوم بواجبات تقية تجاهه» لأن إلهأ من 
الآلهة يسكنه» لكن الإله لا يموت بموته. فهو أبدي» مثل النرع. بل إنه لا يُخلط 
حتى بالجيل الحالي من هذا النوع؛ فقد كان من قبل روح الجيل السابق» 
ما سيكون روح الجيل اللاحق". ولذا فإن له جميع خصائص المبدأ الطوطمي: 
الذي أعاد الخيال إلباسه شكلاً ذا طابع شخصي بعض الشيء. غير أن علينا 
ألا نبالغ بشآن شخصية لا تكاد تستطيع أن تقيم نوعاً من التوفيق أو التسسوية مع 
هذا الانتشار وهذه الكلية في الوجود. أما لو كانت حدودها محددة بوضوح» 
لما كانت قادرة أبداً على الانتشار بهذه الصورة وعلى الدخول في مشل هذه 
الكثرة من الأشياء. 1 

وعلى أية حال» فإنْه لا جدال في أن فكرة القوة الدينية غير المشخّصة آخذة 
بالتغير في هذه الحالة؛ لكن هنالك حالات أخرى حبث تبين بكل نقائها المجرد 
بل وتصل إلى درجة رفيعة من العمومية قياساً بأستراليا. فإذا ما كانت المبادئ 
الطوطمية المختلفة التي تتوجه إليها شتى العشائر في قبيلة ما متمايزة عن بعمضها 
البعضء إلا أن من الممكن. على الرغم مسن ذلك. مقارنشها ببسضها بعضاً 
في حقيقة الأمر؛ ذلك أنها جميعاً تلعب الدور ذاته في مجالاتها المرنبطة بها. 
فثمة مجتمعات كان لديها الشعور بهذه الوحدة مع الطبيعة وتقدمت بالتالي باتجاء 
الفكرة الخاصة بقوة دينية فريدة ليست جميع المبادئ المقدسة الأخحرى سوى 
تعبيرات عنها وهي التي تصنع وحدة الكون. أما في المجتمعات التي لا تزال 
مشبّعة نماما بالطوطمية» ولا تزال مشبوكة في تنظيم اجتماعي مطابق لتنظيم 
الاستراليين» فان بمقدورنا القول إن الطوطمية تنطوي على هذه الفكرة بالقوة 
أو كإمكانية. 


11) See Turner, Samoa, P. 21 and ch. iv and v. 
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وهذا ما تمكن ملاحظته في عدد كبير من القبائل الأميركية؛ خاصة تلك 
التي تمي إلى عائلة السو الضخمة: الأوماهاء البونكاء الكانساس» الأوساج؛ 
الأسينيبيوين؛ الداوكوتاء الإيواء الوينيباغوء الماندان. الهيداستاء إلخ. وكثير 
من هذه القبائل ما تزال منظمة ني عشائرء كما هو الحال لدى الأوماها”" 
والإيرا: وغيرها لم تعد كذلك منذ وقت طريل» حيث يمكن» كما يقول 
دورسي» أن نجد ينها (جميع أسس المنظومة الطوطمية؛ كما هو الحال في 
مجتمعات السو الأخرى)”". وبين هذه الشعوب» وفوق جميع الآلهة الخاصة 
التي تنوجه إليها عبادة البشر» ثمة قدرة بارزة تقيم معها جميع القدرات الأخرى 
علاقة هي علاقة الأشكال المشتفة منهاء وتدعى هذه القدرة باسم واكان . 
ونظراً للمكانة الراجحة المخصصة على هذا النحو لهذا المبدأ في بانثيون السوء 
فإتها عد في بعض الأحيان على أنها نوع من الإله السيد» أو جوبيتر أو بهوهء 
كثيراً ما ترج جم الرحالة واكان ب (الروح العظيمة). وهذا ما يسيء إلى حد بعيد 
تمثل طبيعتها الحقبقية. فالواكان ليست بأي حال من الأحوال كائناً شخصياً؛ 
والمحليون لا يمثلونها في شكل محدد. وتبعاً لمراقب أورد دورسي آقوالهء 
فإتهم (يقولون إنهم لم يروا الواكاندا أبدأ» ولذا فهم لا يستطيعون تشخيصها)!©. 


(1) Alice Flelcher, Astudy of the Omaha Tribe, in Smithsonian Rep. For 1897, PP. 582] 
(2) Doresy, Siouan Sociology, in XV th Rep. P. 238. 


(3) المصدر السابق» ص 221. 


(4) Riggs and Dorsey, Dakota - English Dictionary, in Contrip. N. Amer. Ethnol., 
VI], P. 508. 


والكثير من المراقبين الذين يستشهد بهم دورسي بطابقون كلمة واكان من كلمتي راكائتا 
وواكانداء المشتقتين منهاء إلا أن لهما في الحقيقة معتى أكثر دقة 

Xith Rep., P. 372, 21.‏ (5) 
مع أن الآنسة فليتشر تدرك بوضوح» لا بقل عن هذا الوضوح» الطابع غير المشخّص 
للراكانداء إلا أنها تضيف أن تجسيماً معيئاً قد ارتبط بهذا التصور. إلا أن هذا التجسيم 
يخص التجليات المختلفة للواكاندا. فالبشر ينوجهون إلى الأشجار أو الصخور حيث 
يعتقدون أن الواكاندا تقيم فيهاء كما لو أن هذه الأشجار أو الصخور كائنات شخصية. 
إلا أن الواكاندا ذاتها ليست مشخّصة. أنظر : .579 .° ,1897 Smithsonian Rep. For‏ 
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وليس من الممكن حتى تحديدها من خلال صفات وخصائص معينة. يقول 
ريغز: (ما من كلمة تستطيع أن تفسر معنى هذا المصطلح بين الداكونا. فهي 
تعانق كل لغز» وكل قوة سرية» وكل ألوهة). وجميع الكائنات التي يجلّها 
الداكوتا؛ (الأرض» والرياح الأربع » والشمس» والقمر والنجوم» ليست سوى 
تجليات لهذه الحياة الخامضة والقدرة الغامضة) التي تدخل فيها جميعاً. وهي 
ّل في بعض الأحيان بشكل الريح» بوصفها التَفّس أو النسمة التي تتخذ 
موقعها في النقاط الرئيسة الأربع وتحرك كل شيء : رهي في بعسض الأحيان 
صوت يُسمع في هدير الرعد؛ وكذلك فان الشمس» والقمر والنجوم هي 
واكان . غير أن ما من تعداد يمكن أن يستتفد هذه الفكرة المعقدة إلى ما لا 
نهاية. فهي ليست قدرة واضحة ومحددةء أو قدرة على فعل هذا الشيء أو ذاك 
إنها قدرة بالمعنى المطلقء دون نعث أو تحديد من أي نوع. والقدرات الإلهية 
المتنوعة ليست سوى تجليات وتشخيصات محددة لهذه القدرة؛ فكل منها هر 
هذه القدرة مرثية في واحد من أوجهها الكثيرة. وهذا ما دفع أحد المراقبين 
للقول: (إنه إله متقلب. حيث يُفترض به أن يظهر الأشخاص مختلفين بأشكال 
مختلفة). والحال أن الآلهة ليست الكائنات الوحيدة التي تنفخ فيها هذه القدرة 
الحياة: فهي مبدأ كل ما يحيا أو يتحرك أو يفعل. (كل الحياة واكان. وكذلك كل 
شيء يبدي قدرة ماء سواء في الفعل» مثل الرياح والغيوم السبحة» أو في الثيات 
السلبي» مثل جلمود الصخر على جانب الطريق). 


(1) Riggs, Tah - Koo Wah- Kon, PP. 56 - 53. 
لاك‎ Re., ۴. 433, 95. أورده دورسي في:‎ 
(2) Xith Rep., P. 380, 33. 

(3) المصدر السابق» ص38» 35. 
(4) المصدر السابق» ص376 28ء صر378. 30ء وكذلك ص449 138. 
(5) المصدر السايق» ص432 95. 
(6) المصدر السابق» ص 431: 92 
(7) المصدر السابق» ص433 95. 
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ويمكن أن نجد هذه الفكرة ذاتها مرة أخرى لدى الإيروكواء التي يتسم 
تنظيمها الاجتماعي بطابع طوطمي صريح؛ فكلمة الأورندا التي تعبر عنها هي 
المرادف الدقيق لكلمة واكان عند السو. يقول هويت: (لقد تصور الإنسان 
الهمجي الأجسام المختلفة التي تشكل محيطه على أنها تمتلك أصلاً قدرة 
غامضة... (مواء كانت) صخوراًء مياهآء مدا أو جزراء نباتات وأشجارا 
حيوانات وبشراً. ريحاً وعواصف» غيوماً ورعداً وبرقا) ‏ إلخ. (فهذه القوة يتم 
تصورها على أنها ملكية أو خاصة كل شيء... وبسبب الذهنية غير الناضجة لدى 
البشري فإنّها تعد السبب الفاعل في جميع الظواهر» وجميع النشاطات في 
محيطه) . فالساحر أو الشامان يحرزان أورنداء إنما بقدر ما يمكن أن يقال 
ذلك عن إنسان نجح في عمله وأتقنه. وفي حقيقة الأمر إن ما من شيء في الدنيا 
إلا ويملك نصابه سن الأورندا؛ إلا أن هذه الحصص تتفاوث في كميتسها 
ومقدارها. فهنالك كائنات. سواء كانت بشراً أم أشياءء لها الحظوة؛ وهناك 
غيرها حرم من الميراث نسبيا» وتقوم الحياة الكونية على صراعات هذه 
الأورندات التي تتسم كل منها بشدة غير مكافئة لسواها. فالأشد تغلب الأضعف. 
أليس إنسان ما أمهر من رفقائه في الصيد أو في الحرب؟ إن ذلك ناجم عن كونه 
يحوز على أورندا أكبر. أما إذا فر حيوان من صياد يلاحفهء فذلك لأن أورندا 

هذا الحيوان أشد قوة. : 
وتوجد هذه الفكرة ذاتها بين الشوهون باسم بوكونت» وبين الألغونكوين باسم 
المانيتو'”؛ وبين الكواكيوتل باسم الناوالا"“» وبين التلنكيت باسم إليك7©» وبين 
الهايدا باسم السغانا*. غير أنها ليست مقصورة على هنود أميركا الشمالية ؛ بل إنها 
قد درست لأول مرة في ميلانيزيا. صحبح أن التنظيم الاجتماعي في بعض الجزر 
Orenda and a Definition of Religion, in American Anthropologist, 1902, P. 33.‏ )1( 

(2) المصدر السابق» ص36 
Tesa, Studi del thavenet, P. 17.‏ )3( 
Boas, Kwakiutl, P. 695.‏ )4( 
Swanton, Social Condition, cte,. of the Tlinkit Indians, XXVith Rep, 1905,P.451, n.‏ )5( 
Swonton, Contributions to the Ethnology of the Haida, p. 14; cf Social‏ )6{ 
Condition, etc., P. 479.‏ 
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الميلانيزية لم يعد قائماً على أساس علوطمي؛ غير أن الطوطمية لا تزال رى فيها 
جميعا" بصرف النظر عما قاله كوردنغتون عنها. فنحن نجد بين هذه الشعوب» 
وتحت اسم الماناء فكرة مكافئة تماماً لواكان السو واورئدا الإيروكوا . أما التعريف 
الذي قدمة ر هر ااي (ثمة إيمان بقوة مميّرة تماماً عن القوة الفيزيقية» 
قوة تعمل بشتى الطرق خيراً وشراً؟ وتتمتع بمزية عظيمة في أن تتملك وتسيطر. إنها 
الماناء 8 أنني أعلم ما يقصده بها شعبنا... إنها قدرة أو تأثير» ليست فيزيقية 
بل فوق طبيعية على نحو من الأنحاءء لكنها تتجلى بصورة قوة فيزيقية» 1 
أي نوع من القدرة أو الامتياز يملكها إنسان.. وهذه المانا ليست مثبتة في أي شيء؛ 
ويمكن أن تقل في كل شيء تقريباً... والحقيقة أن كل ديانة ميلانيزية تقرم على 
الحصول على هذه المانا لنفسهاء أو على استخدامها لمصلحتها). ألييست هذه 
الفكرة هي ذات الفكرة الخاصة بقوة غفل ومنتشرة» والتي وجدنا بذورها مؤخراً في 
طوطمية أستراليا؟ إننا لنجد هنا حالة عدم التبشخيص ذاتها؛ ذلك أن علينا أن 
نحترس» كما يقول كوردنغتون» من ألا نعدها ضرباً من الكائن الأسمى؛ فكل 
فكرة مثل هذه هي فكرة (غريبة بالمطلق) عن الفكر الميلائيزي. وإننا لنجد هنا كلية 
الوجود ذاتهاء فالمانا ليست متوضعة في أي مكان على وجه التحديد وهي في كل 
مكان. وكل أشكال الحياة وكل آثار الفعل. سواء بالنسبة للبشر أو الكائنات الحية 
أو المعادن السيطةء منسوبة لتأثيرها ونفوذه©. 


(1) في بض المجتمعات الميلائيزية (جزر بانكسء وهيبرايدز الشمالية الجديدة» 
نجد أن بطني الزواج الخارجي يتسمان بالتنظيم الأسترالي» انظر: 
Codrington, The Melancsians, PP. 23. ff.‏ 
وفي فلوريداء نمسة طواطم منتظمةء تدعى بوتوس (المصدر السابقء ص31). 
ونجد نغاشاً لافنا لهذا الأمر في: :6 176 Lang. Social Origins, PF.‏ 
وحول نفس الموضوع؛ وبنفس المعنى» انظرة 
W.H.R. Rivers, Tolermism in Polynesia ard Melanesia, in J.A.L, XXXIX. PP. 1561E.‏ 


(2) The Melanesians, P. 118, n. 1. CF. Parkinson, Dressig Jahre in der Sudsee, PP. 
178, 392, 394, ete. 


(3) يجد القارئ تحليلاً لهذه الفكرة لدى 
Hunert and Mauss, Thèorie Oènêrale de la magie, in Annèe Sociol, VII, P.108.‏ 
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ولذا فان ما من تهور مفرط في أن ننسب للأستراليين فكرة مل تلك التي 
اكتشفناها في تحليلنا للعقائد الطوطمية؛ ذلك أننا نجدهاء إنما بصورة مجرّدة 
ومعمّمة إلى درجة أكبرء في أساس ديانات أخرى تعود بجذورها إلى منظومة 
مثل المنظومات الأسترالية وتحمل علامتها على نحو واضح. فهذان التصرران 
مرتبطان ارتباطاً واضحاً: فلا يختلفان إلا في الدرجة؛ ففي حين أن المانا منتشرة 
في الكون كله فإن ما ندعوه الله أو المبدأ الطرطميء لمزيد من الدقةء يكون 
متوضعاً في حافة أضيق من الكائنات والأشياء التي تتمي إلى نوع معين. فهو ماناء 
لكنها أكثر تخصصا بقليل إلا أن هذا التخصص نسبي تماما في حقيقة الأمر. 

وعلاوة على هذاء فإ ثمة حالة:تظهر فيها هذه الصلة على نحو خاص. 
فبين الأوماعاء هنالك طواطم من كل نوع» فردية وجمعية على السواء؛ غير 
أن هذين النوعين كليهما ليسا سوى شكلين محددين من الواكان. تقول الآنسة 
فليتشر: (يقوم أساس إيمان الهندي بفعالية الطوطم على إيمانه المتعلق بالطبيعة 
والحياة. وهذا التصور معقد وينطوي على فكرتين بارزتين. الأولى» أن جميع 
الأشياء: حية وغير حية» تتخللها حياة مشتركة؛ والثانية» أن هذه الحياة لا يمكن 
قطعهاء بل هي متصلة). ومبدأ الحياة المشترك هذا هو الواكان. أما الطرطم 
فهو وسيلة يوضع من خلالها الفرد في علاقات مع مصدر الطاقة هذاء وإذا ما 
كان لدى الطوطم أية فوى أو قدرات. فذلك لأنها تجسد الواكان. وإذا ما نزل 
المرض أو الموت بإنسان قام بانتهاك التحريمات التي تحمي طوطمه» فذلك لأنه 
وضع نفسه في مواجهة هذه القوة الغامضةء أي الواكان» الذي راح يعمل ضده 
بقوة تتناسب مع الصدمة المتلقاة'”. وكذلكء وكما آن الطوطم هو واكان» فإن 
الواكان. بدوره» يُظهر في بعض الأحيان أصله الطوطمي من خلال الطريفة التي 


(1) ليس ثمة طواطم عشائرية فحسب وإنما طواطم طائفية أيض ا انظر: 
A. Fletcher, Smithsonian Rep. For 1897, PP. 581 IF.‏ 
(2) فليتشرء المصدر السابق» ص578 وما بعدها 
(3) المصدر السابق » ص583 بدعى الطوطم بين الداكوتا باسم واكان. انظر : 
Riggs and Dorsey, Dakota Grammar, Text and Ethonl., in Contributions N. Amer.‏ 
Eihn., 1493. P. 219‏ 
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تم تصوره بها. والواقع أن دورسي يقول إن (الواكوندا) بين الداكوتا تتجلى في 
بعض الأحيان بهيئة دب رمادي. وفي أحيان أخرى بهيئة بيسون» آو قندس أو 
حيوانات أخرى”". ولا شك أن من غير الممكن قبول مثل هذه الصيغة من غير 
تحفظ. فالواكان يتمرد على كل تشخيص ولذا فإن من غير المحتمل أن يكون قد 
تم التفكير به في عموميته المجردة بمعونة مشل هذه الرموز المحددة. لكن 
ملاحظة سي ربما كانت تصح على أشكال محددة يتخذها الواكان لدى تخصيص 
نفسه في واقع الحياة الملموس. فإذا ما كان ثمة احتمال بأن يكون قد مر زمن 
مثلت فيه هذه الضروب من التخصيص شهادة على ألفة بالشكل الحيوانيء فإن 
ذلك سيكون بمثابة برهان جديد على الروابط الوثيقة الني تجمع هذا التتصور 
بالعقائد الطوطمية“. 


والحال أن بمقدورنا أن ضسر لماذا عجزت هذه الفكرة ة في بلوغ درجة 
التجريد ذاتها في أستراليا قياساً بالمجتمعات الأكثر تطوراً. . فهذا ليس ناجماً عن 
ملكة الأستراليين القاصرة في التجريد والتعميم: فقبل كل شيء» إن طبيعة 
المحيط الاجتماعي هي التي فرضت هذه الخصوصية . والواقع أنه طالما بقيت 
الطوطمية في أساس التنظيم الثقافي» فان بقاء العشيرة ة مستقلة في المجتمع 
الديني يكون أمراً واضحاً على الدوام وإن يكن ليس مطلقاً. . وبالطبع فيان 
بمقدورنا أن نقول إن كل جماعة طوطمية ليست بمعنى ما سوي معبد من معابد 
الكنيسة القبليّة» لكنها معبد يتمتع باستقلال كبير. والعبادة التي تُمارس هناك» مع 
أنها ليست كلاً مكتفياً بذاته؛ ليس لها سوى علاقة خارجية بالعبادات الأخرى؛ 
فهي تتبادل دون أن تختلط؛ وطوطم العشيرة ليس مقدساً تماماً إلا عند هذه 
العشيرة . وبالتالي فإن مجموعات الأشياء المنسوبة لكل عشيرة» والتي تشكل 
جزءاً متها شأن البشرء » تكون لها الفردية ذاتها والاستقلال ذاته» فكل منها يمثّل 


P. 268.‏ بأ s Account of Long' s Expedition in the Rocky Mountains,‏ 'معصقل (1) 
(2) لا نعني بهذا أن كل تمثيل للقوى الديتية في حيوان هو من حيث المبدأ مؤشر على طوطمية 
سابقة. ولكننا حيث تُعنى بمجتمعات لا تزال الطوطية واضحة فيهاء كما هو الحال 
بالنسبة للداكوتاء فن من الطبيعي تماماً أن نحبس هذه التصورات غير غريية عنها. 
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على أنه غير قابل للرد إلى مجموعات ممائلة أو مشابهةء وعلى أنه منفصل عنها 
بنوع من القطع في الاستمرار والتواصل» وعلى أنه يشكل مجالاً مميزاً. وفي مثل 
هذه الظروف» من الصعب أن يخطر على ذهن أحد أن تكون هذه العوالم 
المتخايرة تجليات مختلفة لقوة أساسية واحدة وحيدة» على العكس» فإن المرء 
فد يفترض أن كلاً منها بتماشى مع مانا مختلفة عضوياً لا يمكن لفعلها أن يطول 
أبعد من العشيرة ودائرة الأشياء المنوبة إليها. ففكرة مانا كونية ووحيدة لا يمكن 
أن تولد إلا في لحظة يكون فيها الدين القبلي قد تطور أبعد من ديانة العشائر 
وامتصها امتصاصاً كاملاً إلى هذا الحد أو ذاك. فمع الشعور بوحدة القبيلة يستيقظ 
الشعور بوحدة العالم الأساسية. وكما سنظهر الآن» صحيح أن المجتمعات 
الأسترالية على معرفة بعبادة مشتركة بين القبيلة ككل » غير أن هذه العبادة إذا ما 
كانت تمثل الشكل الأرقى للديانات الأسترالية» فإتها لا تفلح في مس وتعصديل 
المبدً الذي تستودعه فيها: فالطوطمية أساساً ديانة فيدرالية لا تستطيع أن نمضي 
أبعد من درجة معينة في التمركز دون أن تكفا عن كونها ذاتها. 

والحال أن ثمة واقعة مميزة تبين بوضوح ذلك السبب الجوهري الذي أبقى 
فكرة المانا متخصصة كل هذا التخصيص في أستراليا فالقوى الدينية الفعلية» تلك 
التي یقکر بها على شكل طواطم» ليست الوحيدة التي يشعر الأسترالي بأنه مضطر 
لأن يقدرها ويحسب حسابها. فثمة أيضا بعض القوى التي يسيطر عليها السحرة 
سيطرة خماصة. وفي حين تعتبر الأولى في العادة صحيحة رنافعة نظرياًء فإن الوظيفة 
الخاصة للثانية أن تسبب المرض والموت. وفي الرقت الذي يختلف فيه هذان 
النوعان من القوى أشد الاختلاف من حيث الطبيعة والآثار؛ فإتهما يتضاربان أيضاً 
من حيث العلاقات التي يقيمانها مع التنظيم الاجتماعي. فالطوطم هو على الدوام 
شأن عشائري» أما السحر فهوء بخلاف ذلك» مؤسسة فبلية بل وقباتلية. فالقوى 
السحرية لا تنتمي إلى أي جزء خخاص من القبيلة على وجه التحديد. وكل ما يلزم 
لاستخدامها هو امتلاك صيغ أو وصفات فاعلة. وبالمئل» فإن كل واحد عرضة لأن 


(1) انظر أدناهء الكتاب ذاتهء الفصل ×¡ 4ء ص 322 وما بعدها. 
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يشعر بمفاعيلها وبالتالي يجب أن يحاول حماية نفسه منها الله تاق مج جين 
مرتبطة على نحو خاص بأي تقسيم اجتماعي محدد» بل ويمكن لها أن تنشر فعلها 
أبعد من القبيلة. . ومن الوقائع اللافتة أن تصورها ب بين الأروننا واللوريتجا يتم على أنها 
أوجه أو جوانب بسيطة وأشكال خاصة من قوة فريدة شدعى لدى الأروتنا باس 
الأرونغ كويلتا أو الأرونكولتا”". ويقول سبنسر وغيلن إن (لهذا المصطلح معنى 
خامصا يعض الشي هه لكنه مرتبط على الدوام في قرارة الأمر بامتلاك قوة شريرة ما 
فوق طبيعية... والاسم يُطبّق دونما تمييز على الأثر الشرير أو على الموضرع أو 
الشيء الذي تقيم فيه» بشكل مؤقت أو دائم)”. ويقول ستريلو إن ما يقصده 
المحلي بالأرونكولتا هو (قوة توقف الحياة فجأة وتجلب الموت لكل سن يتماس 
معها). وهذا الاسم يُطلق على العظام وقطع الخشب التي بُشتق منها السحر 
الشريرء وكذلك على الحيوانات السامة والنباتات السامة. ولذا فإنّ من الممكن أن 
تدعى على نحو ملائم بالمانا المؤذية. ويذكر غري أن هنالك فكرة مطابقة تماماً ما 
بين القبائل التي رصد ه20 . وهكذا في حين لا تفلح القوى الدينية الحقبقية» لدى 
هذه الشعوب» في تفادي قدر من التغاير» فن القوى السحرية يتم النظر إليها على 
ا ا ا جات ينها اتر ري لس وذلك لأنها 
ترتفع فوق التنظيم الاجتماعي وتقسيماته الفرعية» وتتحرك في فضاء متجانس 
ومتصل حيث لا تلتقي بأي شيء يمايزها. وبخلاف ذلك فإِن القوى الأخرىء 
المتوضعة في أشكال اجتماعية محددة ومميّزة: هي قوى متنوعة متباينة ومتخصصة 


بحسب صورة المحيط الذي نوضع فيه. 


(1) التهجئة الأولى هي لسبنسر وغلين؟ أما الثانية فهي لستريلو. 
Tr., P. 548, n. 1‏ اهلخ (2) 
صحيح أن سبنسر وغيلن يضيفان آن: (هذه الفكرة يمكن التعبير عنها على أفضل وجه 
بالقول عن الشيء الأرونغ كويلتا بمتلك روحا شريرة)؛ لكن هذه الترجمة الحرة لسبنسر 
وغيلن هي تأويلهما غير المبرر. ففكرة الأورنغ كويلتا لا تنطوي بأي حال من الأحوال 
على كائنات روحية» وهو ما يوضحه كل من السباق والتعريف لدى ستريلو 
Die Aranda, Il, P. 76, n.‏ )3( 
(4) تحت اسم بويل - ياء انظر: .338 - 337 Grey, Journal of Two Expededtions, 11, °F.‏ 
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ومن هذا بمكن أن نرى المدى الذي تدخله فكرة القوة الدينية غير 
المشخّصة إلى معنى الطوطمية الأسترالية وروحهاء ذلك أنها تنفصل وتستقل 
بذاتها على نحو واضح حالما لا تجد أي سبب معاكس يعارضها. وصحيح أن 
الارونخ كويلتا ليست سوى قوة سحرية محضةء غير أن لا اختلاف في النوع بين 
القوى الدينية والقوى السحرية'": بل إنها يشار إليها في يعض الأحيان بالاسم 
نفسه: ففي ميلانيزياء يمتلك السحرة وتعاويذهم مانا مماثلة لتلك التي يملكها 
الوسطاء والشعائر التي تُمارس في العبادة المعتادة'7؛ كما أن كلمة أورندا 
تُستخدم بنفس الطريقة لدى الإيروكو'”» ولذا قإن بمقدورنا أن نستنتج على 
نحو مشروع طبيعة الشكل الأول من طبيعة الشكل الآخر”*. 


(1) انظر أعلاء»ء ص42. والحال أن سبنسر وغيلن يدركان هذه الضمنية أو الباطنية حين 
يقولان إن الأروتخ كريلنا هي (قوة فوق طبيعية). انظر أيضا: 
Hubert and Mauss, Thêorie Gènêrale de la Magie, in Annêe Social., VI, P. 119.‏ 


(2) Codrington, The Melanesians, PP. 191 ff. 
(3) Howitt. Loc. Cit., P. 38. 


(4) بل إن ثمة أساس للتساول عما إذا كانت أستراليا تفتقر تماما لفكرة مشابهة. قكلمة 
hurin‏ أو #مسنصاز1 كما يقول ستريلوء تبديان شبهاً عظيساً. مع ال #لاتنائه. 
ويقول سبنسر وغيلن إنها تشير إلى (كل ما هو سري ومقدس. وهي تنطبق بالمشل على 
الشيء وعلى الصفة التي يمتلكبا) (ميم اسك <5 ,648 .8 .76 .ا ويكاد أن يكرن 
هذا بمثابة تعريف للمانا. بل إن سبنسر وغيلن يستخدمان هذه الكلمة في الإشارة إلى 
القدرة أو القوة الدينية بطريقة عامة. وهما حين يصفان طفساً بين الكابتيش. يقولان إن 
الكاهن (مفعم بال 1783نا400: أي» كما يتابعان» مفعم ب (القوة السحرية المنبعشة من 
الأشياء التي تدعې هچاد اC).‏ ومع هذا فاته لا يبدو أن فكرة ال هئزه1نا!0 تتمتع بذات 
الوضوح والحسم مثل المانا في ميلانيزيا أو الواكان بين السو. 
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إن النتائج التي ساقنا إليها التحليل السابق ليست بالنتائج التي تُعنى بتاريخ 
الطوطمية وحده» بل أيضاً بتكوين ونشوء الفكر الديني بوجه عام. 

تحت ذريعة أن البشر في الأزمنة الأولى كانوا محكومين بحراسهم 
وبتمثيلات هذه الحواس» كثيراً ما ساد الاعتقاد بأنهم بدأوا بتمثيل الإلهي في 
شكل ملموس لكائنات محدادة وشخصية . غير أن الوقائع لا تثبت تعبت هذه الفرضية. 
رلقد وصفنا للت ترسيمة للمعتقدات الدينية مومّدة على نحو منظّم ومنهجي 
لدينا سبب وجبه لآن نعتبرها ترسيمة بدائبة جد مع أننا لا نلتقي فيها أية 
شخصيات كائنة ما تكون. فالعبادة الطوطمية الفعلية لا تتوجه إلى نوع حيواني أو 
نباتي محدد ومعين» بل إلى قدرة مبهمة تتخلل هذه الأشياء» وتندشر فيه20. 
وحتى في الديانات الأشد تقدماً رالتي تطورت انطلاقاً من الطوطمية» كتلك التي 
نجدها بين هنود أميركا الشمالية» فان هذه الفكرة» ويدلاً من أن تمحي وتزولء 
تغدو آشد وعياً بذاتها؛ تلن بوضوح لم تعرفه من قبل » وذلك في الوقت الذي 
تبلغ فيه عمومية أرفع. وهذا ما يحكم المنظومة الدينية بأكملها. 

هذه هي المادة الأصلية التي بُنيت منها تلك الكائنات من كل نوع والني 
عملت الأديان في كل زمن من الأزمنة على تكريسها وعبادتها. فالأرواح: 
والشياطين» والجان والآلهة من كل نوع ليست سوى الأشكال الملموسة التي 
تتخذها هذه الطاقة» أو (القرة الكامنة)ء كما يدعرها هريت لدى تفريد 
ذاتهاء أو لدى تثبتها على شيء أو موضوع معين أو مكان معين. أو لدى 
تمركزها حول كائن أسطوري ومثاليء مع أن الخيال الشعبي يعتيره واقعياً 


(1) لكئنا سوف نرى أدناء (هذا الكتاب. الفصلان نا .) أن الطوطمية ليست غريسة عن جميع 
الأفكار المتعلقة بالشخصية الأسطورية. غير أ: أن هذه التصورات هي نتاج تشكيلات 
. غير أننا سنبيين رات هي تاج 
وصياغات ثانوية: بعيداً عن كونها أساساً للمعتقدات التي حللناها للتوء هي مشتقة منها. 
Loc. Cit., P. 38.‏ )2( 
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ويتصوره كذلك. ولقد عبر الداكوتا الذي استجوبته الآنسة فليتشر عن اشتراك 
جميع الأشياء المقدسة في مادتها وجوهرها بلغة مفعمة بالوضوح. قال: 
(كل شيء يتحركء هنا وهناك. الآن وغير الآن» فإنه يتوقف. فالطائر وهو يطير 
يتوقف في مكان ما ليبني عشه؛ وفي آخر ليرتاح من الطيران. والإنسان الذي 
يمضي قدما يتوقف متى يشاء. كذلك الإله قد توقف. فالشمس المشرقة الجميلة 
هي واحد من الأمكنة التي توقف فيها. وكذلك الأشجارء والحيوانات» والهندي 
يفكر في هله الأمكنة: . ويرسل صلواته لتبلغ المكان الذي توقف فيه الإله ولينال 
العون والبركة)". وبعبارة أخرى» فإِنُّ الواكان (لأن الواكان هو ما كان يتحدث 
عنه هذا الداكوتا) تأتي وتمضي عبر العالم» والأشياء المقدسة هي الأمكنة التي 
تحط عليها. ونحن هنا بعيدون عن الطبيعية بقدر ابتعادنا عن الإحيائية. فإذا ما 
كانت الشمس والقمر والنجوم قد عُبدتء فإنّها لا تدين بهذا الشرف إلى الطبيعة 
لدان لكا سه لحرا بر لوا ار ORE‏ 
القادرة وحدها على أن تعطي الأشياء طابعاً مقدساً» والتي توجد أيضاً في كشرة 
الكائنات الأخرىء بما قي ذلك أصغرها. وإذا ما كانت أرواح الموتى موضوعاً 
للشعائرء كلك لب سب للا فاق انها ا ر الل ا 
مسهاء وليس لأنها تشبه الظل الذي يلقيه الجسد أو انعكاسه على سطح الماء. 
فالخفة والسيولة لا يكفيان لمنح القداسة؛ وهي لا توهب هذا الشرف وهذه 
المنزلة إلا بقدر ما تنطوي على شيء من تلك القوة ذاتهاء مصدر كل تديّن. 
ونحن الآن في وضع أفضل بشأن فهم السبب الذي يقف وراء استحالة أن 
نحدد الدين من خلال فكرة الشخصيات الأسطورية» سواء كانت آلهة أم أرواح ؛ 
ويتمثل هذا السبب في أن هذه الطريقة في تمثيل الأشياء الدينية ليست متأصّلة بأي 
حال من الأحوال في طبيعة هذه الأشياء. فما نجده عند أصل الفكر الديني وأساسه 
ليس أشياء وكائنات محدادة ومميزة تمتلك طابعاً مقدساً بحد ذاتهاء بل قدرات غير 
محددة» وقوى غفل» تتعدد بهذه الصورة أو تلك باختلاف المجتمعات» بل ترتد" 


(1) Rep. Peanody Museum, 111, P. 276, n. 
ith ep. ۴. 435 أورده دررسي:‎ 


151 


في بعض الأحيان إلى ضرب من الحدةء وتمكن مقارئة عدم تشخصها مقارئة دقيقة 
بعدم تشخص تلك القوى الفيزيقية التي تدرس علوم الطبيعة تجلياتها. 

أما الأشياء المقدسة عينهاء فليست سوى أشكال مفرًّدة من هذا المبداً 
الأساسي. ولذا ليس مدهشاً أنه حتى في الديائات التي نجد فيها آلهة صريحة 
ثمة شعائر تمتلك فضيلة فعالة بح ذاتها» بصورة مستقلة عن أي تدخل إلهي. 
فلآن هذه القوة يمكن أن ترتبط بكلمات تلفظ أو حركات يُقام بها كما ترتبط 
بمواد ذات جسدء فإن الصوت أو الحركات يمكن أن تخدم كحامل لهاء ويمكن 
من خلال وساطتها أن تُحدث آثارها ومفاعيلهاء دون عون من أي إله أو روح. 
بل ويحدث أن تركز هذه القوة نفسها في الشعيرة بوجه خاص» وهذا ما سيغدو 
بمثابة الخالق للآلهة انطلاقاً من هذه الواقعة بالذات". وهذا هو السبب في أننا 
قلما نجد شخصية إلهية لا تحتفظ بشيء من عدم التشخص. فأولئك الذين 
يمثلون هذه القوة بكل وضوح في شكل ملموس وواضح» يفكرون بهاء في 
الوقت ذاته» على أنها قدرة مجردة لا يمكن تحديدها إلا من خلال فعاليتها 
الخاصة» أو كقرة تنشر في الفضاء وتكون محتراةء جزئياً على الأفل» في كل أثر 
من آثارها. إنها القدرة المحدثة للمطر أو الرياح» للمحاصيل أو ضوء النهار؛ 
فزيوس في كل قطرة مطر تهطل» كما أن سيريس في كل حزمة حصاد*. 
وكقاعدة عامة فإن هذه الفعالية ليست محددة إلا على نحو ناقص بحيث 
لا يستطيع المؤمن أن يكون عنها سوى فكرة شديدة الإبهام. بل إن عدم الحسم 
والتحديد هذا هو الذي مكن من حصول تلك الضروب من التوفيق والازدواج 
التي انقسم الآلهة في سياقهاء وتفككوا واختلطوا يكل الطرق. ولعلنا لا نجد أية 
ديانة واحدة قد انحلت فيها المانا الأصلية: سواء كانت واحدة أو متعددة» 
انحلالاً كاملاً إلى عدد محدد بوضوح من الكائنات المميزة والمستقلة عن بعضها 


(1) انظر أعلام» ص50. 

(2) في تعابير مثل اع نا7 أو زلأءعء ٠٠#‏ يبين أن هذا التصور قد بقي على فيد الحياة 
في اليونان كما في روما. ولقد بن أوسئر في كتابه 6816387363 بوضوح أن الآلهة البدائية 
في البونان وروما كانت قوی غير مشخّصة لا يفكر فيها إلا من حبث صغاتها. 
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بعضاً؛ فكل منها يظل محتفظاً على الدوام يلمسة من عدم التشخص تمكنه من 
أن يدخل تراكيب جديدة» لا نتيجة لمجرد البقاء البسيط على قيد الحياة بل لأن 
من طبيعة القوى الدينية أن تكون عاجزة عن تفريد تفسها بصورة كاملة. 

إن لهذا التصورء الذي ساقتنا إليه دراسة الطوطمية وحدهاء حسنة إضافية 
تبناها الكثير من الباحئين مؤختراً بصورة مستقلة تماماً واحدهم عن الآخر» 
بوصفها تم التوصل إليها انطلاقاً من ضروب من الدراسات المختلفة إلى 
أبعد حل قثمة تروع إلى اتفاق عفري حول هذه النقطة التي يجب أن لظ 
لأنها افتراض يتصف بالموضوعية. 

لقد أشرنا منذ عام 1899 إلى امتحالة أن تُدخل الفكرة الخاصة بشخصية 
أسطورية في تعريف الظاهرة الدينية”". وفي عام 1900ء بيّن ماربت أن هنالك طوراً 
دينياً وصفه بأنه ما قبل إحبائي » تتوجه فيه الشعائر إلى قوى غير مشخّصة مثل المانا 
الميلانيزية وواكان الأوماها والداكوتا. غير أن ماريت لم يصل إلى حلا الإعلان 
عن أن فكرة الروح لاحفة منطقياً وزمنياًء في كل حالة وعلى الدوام؛ على فكرة 
المانا وأنها مشتفة متهاء بل إنه يبدو ميّالاً للقول بأنها قد ظهرت في بعض الأحيان 
على نحو مستقل ويأن الفكر الديني قد نبعء بالتالي» من مصدر مزدوج"©. 

ومن جهة أخرى. فان ماريت قد تتصوّر المانا على أنها حاصية متأصلة في 
الأشياء» وعلى أنها عنصر من عناصر مظهرهاء وذلك كما يرى» لآن هذا ببساطة هو 
الطابع الذي تسبه إلى كل شيء غير عادي» رالذي يثير عاطفة الخوف أو الإعجاب. 
وهذاء لعمري. ما يصل بنا إلى حد الرجعة إلى النظرية الطبيعية”©. 


(1) Dêfînition du phênomêne religieux, in Annêe Social., Il, PP. 14-16. 
(2) Preanimistic Retigion, in Flok - Lore, 1900, PP. 162 - 182. 


(3) المصدر السابق» ص179. في عمل أحدث عهداء هو ھ5 o‏ «منام00866 11:6 في 

Transactions of the Third International Congress for the History of Religions, Hl, 52.54 ff. 
بنزع ماريت إلى اعتبار التصور الإحبائي للمانا أقل أهمية بعدء غير أن تفكيره في هذا‎ 
الأمز يظل متردداً ومتحفظاً جداً.‎ 

(4) المصدر السابق. ص 168. 

(5) هذه الرجعة من ما قبل الإحيائية إلى الطبيعية تظل أكثر وضوخاً لدى: 

Clodd, Preanimistic Stages of Religion (Trans. Third Inter. Congress for the Hof بار لع‎ 3 
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وبعد ذلك بقليلء وبينما كان م. هوبرت وموس بحاولان صياغة نظرية عامة 

في السحرء رسخا واقعة أن السحر ككل يستند على فكرة الماناا". وبمعرفة 
القرابة الوثيقة بين الشعيرة السحرية والشعيرة الدينية» فقد غدا ممكناً أن نتوقع أن 
تنطبق النظرية ذاتها على الدين. وهذا ما دعّمه بروس في سلسلة من المقالات 
نشرها في ال اص[ في تلك السنة ذاتها. فبالاعتماد على وقائع مستمدة 
أساساً من الحضارات الأميركية؛ انطلق بروسس ليبرهن على أن أفكار النفس 
والروح لم تتطور إلا بعد الأفكار المتعلقة بالقدرة والقوة غير المشخّصة» وأن 
الأولى ليست سوى ضرب من التحول الذي اعترى الثاية» وأنه حتى تاريخ 
متأختر نسبياً ظلت محتفظة بعلامات عدم تشحقصها الأصلي. . وهو يبيْن» في الواقع ٠‏ 
أنه حتى في الأديان المتقدمة ء فان هذه الأفكار تسل بشكل انبعاثات مبهمة تتفصل 
بصورة آلية عن الأشياء الني تقيم فيهاء بل وتنزع لأن تحرر نفسها منها بكل 
الطرق المتاحة لها: الفم» والأنف» وجميع فتحات الجسد الأخرى» والنّفس. 
والنظرء والكلام» إلخ. ولقد أشار بروس في الوقت ذاته إلى أشكالها المتقلبة 
ومرونتها القصوى التي تتبح لها أن تُسلم نفسها على نحو متتال بل ومتزامن تقريباً 
لأشد الاستخدامات تنوعاً. صحيح أننا إذا ما ركزنا على حرفية المصطلحات 
التي يستخدمها هذا الكاتب» فَإيّنا قد نعتقد أن هذه القوى تحوز بالسبة له على 
طبيعة سحرية» لا دينية : فهو يدعوها تعاويذ (#عطنده7 ,عقو سوج)ء غير أن 
من الواضح أنه بتعابير هذه لا بقصد أن يضعها خارج الدين؛ ذلك أنه بين فعلها 
في الشعائر الدينية أساساء كما هو الحال في الطقوس المكسيكية العظيمة 
مثلاً“. وإذا ما كان يستخدم هذه التعابير» فذلك بلا شك لأنه لا يعرف أية تعابير 
أخرى تسم بصورة أفضل عدم تشخص هذه القوى ونوع الآلية التي تعمل بها. 


(1) Thêorie Gênêrale de la Magie, in Annêe Sociol., VIT, PP, 108 f. 
(2) Der Ursprung der Religion und Kiust, in Globus, 1904, Vol. LXXXVI, PP. 333, 
347, 380, 394, 413. 
(3) Globus, LXXXVIL, P. 381. 
إنه يقابلها بوضرح مع جميع التأثيرات الناجمة عن طبيعة مدنسة. انظر:‎ )4( 
Globus. LXXXVI. P. 379 a. 
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وهكذا تزع هذه الفكرة إلى الخروج إلى النور من كتل جانسب”". والانطباع 
الذي يسود أكثر فأكثر هو أنه حتى البناءات الأسطورية الأولية إلى أبعد حد هي 
نتاجات ثانوية'”” تغطي على منظومة من المعتقدات أشد بساطة وأكثر غموضاً في آن 
معاء وأشد إبهاماً وأكثر أساسية في الوقت ذاته» تشكل الأسس الصابة التي تقوم 
عليها المنظومات الدينية. والحال أن هذا الأساس البدائي هو ما مكنا تحليلنا 
للطوطمية من التوصل إليه. أما الكتّاب المختلفرن ممن ذكرت دراساتهم للت فلم 
يتوصلوا إلى هذه النتيجة إلا عبر وقائع مستمدة من أديان متنوعة أشدٌ التدوعء حتى 5 
إن بعضاً منها يتساوق مع حضارة كانت قد قطعت شوطاً بعيداً في التقدم؛ وهذا عو 
الحالء معا : بالنسبة للديانات المكسيكية » التي أفاد منها بروس أعظم الفائدة. 


وهكذا فإن من الممكن طرح السؤال عمًا إذا كانت هذه النظرية ت مع بدن 
على الديانات الأشد بساطة. ولما كان من المستحيل أن نعضي هبول بد من 
الطوطمية» فإنّنا لسنا عرضة لخطر مثل هذا الخطأء » كما أن لديئاء في الوقت 
ذاته» فرصة إيجاد الفكرة البدئية التي اشتّمَت منها أفكار الواكان والمانا: إنها 
فكرة المبدأ الطوطمي©. 


(1) إنها توجد حتى في نظريات فريزر الأخيرة. فإذا ما كان هذا الباحث ينكر على الطوطمية 
كل طابع دبني» كيما يجعل منها ضرباً من السحره فان ذلك ليس إلا لأن القوى التي 
تطلفها العبادة الطوطمية هي غير مشخّصة مشل نلك التي يستخدمها الساحر. وهكذا 
يدرك فريزر تلك الواقعة الأساسية الني قمنا بترسيخها للدو. لكنه يتوصل إلى ننائج 
مختلفة لأنه لا يتبين الدين إلا حيث تكون الشخصيات الأسطورية. 

(2) ومع هذاء فإتا لا تاذ هذه الكلمة بنفس المعنى لدى بروس وماريث. وتبعاً لهماء فقد كان ثم 
زمن في تطور الدين لم يكن البشر يعرفون فيه أبة أنفس أو أرواح: طور ما قبل إحيائي. غير أن هذه 
الفرضية مشكوك بها إلى أبعد حل: وسوف نناقش هذا الأمر أدناه 8 11ء الفصلان ااا و×ن). 

(3) حول هذه المسألة ذاتهاء انظر مقالة أليساندرو برونو: 


Sui fenomeni magico - تومتوتاعم‎ della communitû primitive, in Rivista italiana dî 
Sociologia, XII Year, Fase. IV - رلا‎ PP. 568 01 
وكذلك مراسلة غير منشورة ل و. بوغوراسو إلى المؤتمر 1۷× للمختصين بأميركا»‎ 
المنعقد في شتوتغارت عام 1904. وقد حلل بروس هذه المراسلة في‎ 
Globus, LXXXVI, P. 201 
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يبدو أن الأهمية الرئيسة لهذه الفكرة لا تتبع من الدور الذي لعبته في تطور الأفكار 
الدينية وحسب» بل تتبع أيضاً من كونها تسم بجانب أو وجه عادي غير دينيّ 
يهتم به تاريخ الفكر العلمي. ويتمثل هذا الجانب في كونها أول شكل لفكرة القوة. 

والحقيقة أن الراكان يلعب في العالم» كما يتصوره السوء نفس الدور الذي 
لعبته القوى التي يغسّر بها العلم ظواهر الطبيعة المختلفة. غير أن ذلك لا يعني أن 
يفكر فيها على أنها طاقة فيزيقية على وجه الحصر؛ فعلى العكس» سوف'نرى 
في الفصل القادم أن العناصر التي تنزح إلى تكوين هذه الفكرة مستمدة من أشلة 
المجالات تنرعاً. لكن هذه التركيبة في طبيعتها تمكنها من أن تُستخدم كمبداً 
كوني للتفسير. فكل حياة إنما تنبع منها" : (فكل حياة هي واكان)؛ وبكلمة حياة 
هذه» يجب أن نفهم كل شيء يقوم بالفعل ويرد الفعل» كل ما يتحرك ويحرّك» 
سواء في مملكة المعادن أو المملكة البيرلوجية. فالواكان هو علة جميع الحركات 
ويحرك» سواء في مملكة المعادن أو المملكة البيولوجية. فالواكان هو علة جميع 
الحركات التي تحصل في الكون. بل إننا قد رأينا أن الأورندا لدى الإيروكوا هي 
(العلة الفاعلة في كل الظواهر وكل النشاطات التي تتجلى حول البشر). فهي 
قدرة (متأصتلة في جميع الأجسام وجميع الأشياء)*2. والأورندا هي ما جا 
الريح تهب» والشمس تسطع وتصل الأرض» والحيوانات تتكاثر» والبشر 
أقوياء» وأذكياء وفهماء. وحين يقول الإيروكوا عن حياة الطبيعة بأكملها نتساج 
للصراعات الناشبة بين الأورندات غير المتكافئة لدى الكائنات المختلفةء فإنّه 
يعبر وحسبء بلغته» عن هذه الفكرة الحديثة التي مفادها أن العالم هو منظومة 
من القوى التي تحد واحدتها الأخرى وتحتويها وتقيم نوعاً من التوازن. 


(1) تقول الآنسة فليتشر: (كل الأشياء مفعمة بمبدأ الحباة المشترك). انظر : 
Smiths, Rep. For 1897, P. 579.‏ 
Howitt, in American Anthropology, 1902, p. 36.‏ )2{ 
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أما الميلانيزي فينسب هذه الفعالية العامة ذاتها إلى المانا الخاصة به. فبفضل 
المانا هذه عن الإنسات يفلم في صيده أو عراكه» وأن البساتين تطرح غلّة طيية 
وأن القطعان تتوالد وتتكائر. وإذا ما أصاب سهم هدفه فلأنه مفعم بالمانا؛ 
وهي نفس السبب الذي يجعل شبكة تصيد من السمك صيداً طياًء أو الذي 
يجغل قارياً يمحر الببخر بسلام”©: إلخ. صحيح أننا إذا ما أخذنا بعض عبارات 
كوردئغتون بحرفيتها إن المانا ستبدو كما لو أنها السبب الذي يُعزى إليه (كل ما 
يتعدى قدرة البشر العادية» وكل ما هو خارج سيرورات الطبيعة الشائعة)'”» غير 
أن الأمثلة التي يقدمها كوردنغتون نفسه توضح بجلاء أن مجال المانا أوسع 
بكثير. فهي في | تفيد في تفسير الظواهر المعتادة واليومية؛ مامن شيء 
فوق إنساني أو قوق طبيعي في واقعة أن سفينة تبحر أو صيداً يلتقط فريسته» إلج. 
غير أن من بين حوادث الحياة اليومية هذه. ثمة بعض الحوادث عديمة الأهمية 
والمألوفة تمر دون أن تُدرك أو يُلتفت إليهاء فهي لا تُلحظ ولا يُشعر بالتالي بأية 
حاجة لتفسيرها. ومفهوم المانا لا ينطبق إلا على تلك المهمة بما يكفي لأن تدفع 
إلى التأمل التفكيرء وتثير حداً أدنى من الاهتمام والفضول. وما يصح على المانا 
فضلاً عن الأورندا والواكان؛ يمكن أن يصح أيضاً وبالمشل على المبداً 
الطرطمي. فعبر هذا المبدأ تتجلى حياة بشر العشيرة والحبوانات أو النباتات 
المنتمية إلى النوع الطوطميء فضلاً عن جميع الأشياء التي تُصنّف تحت الطوطم 

وهكذاء فان فكرة القرة هي من أصل ديني. وقد تمت استعارتها من الدين» 
من قبل الفلسفة أولاًء ثم من قبل العلوم. وهذا ما كان كومت قد تأ به وهذا ما 
دفعه لأن يجعل الميتافزيفا وريثة (اللاهوت). لكنه استنتج من ذلك أن فكرة القوة 
مقسوم لها أن تختفي من العلم؛ إذ رفض أن يمنحها أية قيمة موضوعية؛ نظرا 
لأصولها الغامضة. غير أننا ماضون لكي لبيّن أن القرى الدينية هي على العكس 


(1} The Melanesians, PP. 118 - 120. 
المصدر السابق» ص119.‎ )2( 
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من ذلك» واقعية وفعلية» بصرف النظر عن قصور الرموز» التي يتم التفكير بتلك 

القوى بمعونة منها. وما ينبع من هذا هو أن الشيء ذاته بصح على مفهوم القوة 
5 

عموما . 


(4) مادة هذا الفصل الثالث مترجمة عن كتاب إيميل دوركهايم: 
Emile Durkheim, The Elementary Fornts of the Religious life, Macmillan 1965.‏ 
158 


الفصل الرايع 
الجاهات في الأديان البدائية (2) 
الشامانية 


Mercea Eliade, A. Leena Sukala, 
Sam Gill, And Peter T. Furst 


ترجمة: محمود منقذ الهاشمي 


الشامانية: نظرة عامة 


الشامانية بالمعنى الدقيق هي أولاً وقبل كل شيء ظاهرة من الظواهر الدينية 
في سيبيريا وآسيا الوسطى. والكلمة تأتيناء عبر الروسية من الكلمة التونفوزية 
عص" شامان - 02:0:ة:!5. وفي كل المساحة الشاسعة التي تشمل المناطق 
الوسطى والشمالية من آسياء ترتكز الحياة الدينية ‏ السحرية للمجتمع على 
الشامان. ولا ريب أن ذلك لا يعني أنه المتلاعب الأوحد والوحيد بالمقدّس» 
ولا أنه يحتكر النشاط الديني بكامله. ففي فبائل كثيرة يتعايش الكائن الذي يقدم 
الأضاحي مع الشامان؛ ولا ضرورة لذكر أن كل رئيس أسرة هو كذلك رئيس 
العبادة العائلية. ومع ذلكء يظل الشامان الشخص المسيطر في جميع أنحاء 
المساحة الهائلة من آسيا التي تعد فيها خبرة الوجد خحبرة دينية بامتياز» 
والشامان» وحدهء هو أستاذ الوجْد العظيم. والتعريف الأول لظاهرة 
المعفدة - ولعله أقل تعريف تعرضاً للخطر ‏ هو أنها تقنية الوجْد. 
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وقد قام بتوثيق الشامانية بحد ذانها وتوصيفها أوائل الرحالة إلى مناطق متعددة 
من سيبيريا وآسيا الوسطى. وبعد ذلك. لوحظت ظواهر دينية ‏ سحرية مشابهة في 
أمريكا الشمالية والجنوبية وإندونيسيا وجزر أوقيانوسيا وسواها. وثمة كل ما يدعو 
إلى دراستها مع الشامانية السيبيربة والآسيوية الوسطى وذلك يسبب صفاتها المميزة 
المشتركة. ولكن ظهور شبكة شامانية في منطقة أو أخرى لا يعني بالضرورة أن 
الحياة الدينية - السحرية للناس المتمائلين قد تبلورت حول الشامائية. إن ذلك قد 
يحدث (كما هو الأمرء مثلاً» في بعض أجزاء إندونيسيا)؛ ولكنها ليست الحالة 
الأكثر شيوعاً. وعموماً: تتعايش الشامانية مع الأشكال الأخرى للسحر والدين. 
وكما هو معروف جيداً» يمكن أن يوجد السحز والسنّحَرة إلى هذا الحد أو ذلك في 
كل أنحاء العالم» في حين أن الشامانية بدي خصوصية سحرية معيئة» مثل السيطرة 
على التارء أو الطيران السحري. ويفضل هذه الحقيقةء وبرغم أن الشامان هو ساحر 
امن جملة الأمور)؛ فليس كل ساحر يمكن أن يطلق عليه حقاً مصطلح «شامان». 
ويجب تطبيق هذا التمييز نفسه بشأن الشفاء الشاماني: إن كل رجل طب هو شافء 
ولكن الشامان يستخدم منهجاً خاصاً به وحده. وبالنسبة إلى تقنيات الود 
الشامائية» فهي لا تستنفد كل أنواع الخبرة الوجدية لمو ثقة في تاريخ الأديان وعلم 
الأقوام الديني. ومن ثم ليس كل من يعمل في الوجد يمككن أن بعد شاماتً 
قالشامان (يتخصص) بحالة الغيبوية» التي يُعتقّد أنه في خلالها تغادر الروح جسدها 
وتصعد إلى السماء أو تنزل إلى العالم السفلي. 

وثمة تمييز مشابه ضروري كذلك لتحديد علاقة الشامان بالأرواح. إننا في 
كل العوالم البدائية والحديئة نجد أفرادا يزعمون المحافظة على علاقات مع 
الأرواح» سواء أكانت الأرواح تتملكهم آم كائوا يسيطروت عليها. على أن 
الشامان يسيطر على أرواحه المساعدة» بمعنى أنه قادر على الاتصال بالموتى» 
والعفاريت» وأرواح الطبيعة من دون أن يصبح بذلك أداة لها. ولا نکران أن 
الشامانات يوجدون في بعض الأحيان ليكونرا مملركين» ولكنها أحوال استثناتية 

حقاً. والمنهجان الرئيسان للمنضمين حديئاً إلى الشامانات في آسيا الوسطى 
والشمالية الشرقية هما (1) الانتقال الوراثي للمهنة الشامائية و(2) الشعور العفوي 
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بأن المرء مدعو إلى هذا العمل («النداء» أو «الانتخاب»). وثمة كذلك أحوال 
يصبح فيها الأفراد شامانات نتيجة إرادتهم الحرة (كما هو الأمرء مثلا» عند 
الشعوب التركية الألطائية) أو بإرادة العشيرة (كما هي الحال عند التونغوز اعصں٣).‏ 
ولكن أولئك الشامانات ذاتبي الصنع يُدُون أقل قوة من الذين ورشوا المهدة أو 
أطاعوا نداء الآلهة أو الأرواح. 

ومهما كانت الطريقة التي يتم بها اختيار الشامان» فلا يُعتّرف بأنه كذلك حتى 
يتلقى نوعين من التعليم: (1) نوع وَجدي (أحلام؛ غيبوبات» وهلم جرا) و(2) نوع 
تقليدي (تقنيات شامانية؛ أسماء الأرواح ووظائفهاء أساطير العشيرة وأنسابهاء اللغة 
السرية» وهلم جرا). إن هذا المساق التعليمي المزدوح» الذي تعطيه الأرواح 
والأساتذة القدامى من الشامانات» مساو للدخول في العضوية. وفي بعض الأحيان 
يكون الدخول في العضوية عاماً ويشكل في ذاته شعيرة مستقلة. إلا أن غياب هذا 
النوع من الشتّعيرة لا بتضمن بأية حال من الأحوال غياب الدخول في الشامانية » إذ 
يمكن أن يتم الدخول على أكمل وجه في الحلم أو في الخبرة الوجْدية للعضو 
الجديد. ومن السهولة بمكان نبيّن أعراض النداء الصوفي للشامان. ولدى الكثير 
من القبائل السيبيرية والآسبوية الوسطى» فإن الشاب الذي يُدعى إلى أن يكون 
شاماناً يجذب الانتباء بسلوكه الغريب؛ فهر مثلاً» يَنشد الوحدة» ويصبح غائب 
الذهن» ويحب التجوال على غير هدى في الغابات أو الأماكن المهجررة» وله 
رؤىء ويغْنّي في نومه. وقي بعض الأمثلة تتسم مرحلة الحضانة هذه بأعراض 
خطيرة فعلاً؛ وعند شعب الياكوت كاناطةلا تكون للشاب أحياناً نوبات من 
الغضب العنيف فيفقد وعيه بسهولة» ويختفي في الغابة» ويلتحي بلحاء الشجرء 
ويرمي نفسه في الماء والنار» ويجرح نفسه بالسكاكين. ويعاني شامانات المستقبل 
عند التونغوز ج#لاع1108» وهم يقتربون من النضج» من أزمة هستيرية أو تشبه 
الهستيرياء ولكن نداءهم الداخلي يتجلى في سن مبكرة أحياناً - فيفر الصبي إلى 
الجبال ويظل فبها أسبوعا أو أكثر يقتات بالحيوانات» التي يمزقها بأسنانه أشلاء. 
ويعود إلى القرية قذرأء مضرجاً بالدم» وثيابه ممزقة وشعره أشعث» ولا يبدأ في 
الهذر في الكلمات المتفككة إلا بعد أن تمر عشرة أيام أو أكثر. 
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وحتى في حال الشامانية الورائية» فإن اختيار شامان المستقبل يسبقه تغير في 
السلوك. فأرواح أسلاف الأسرة من الشامانات تختار شاباً من بين الأخلاف؟ فيصبح 
غائب الذهن ومغتماء ويبتهج في الوحدة؛ وله رؤى نبوية» ويكابد نوبات تجعله 
فاقد الشعور. ويعتقد ريات 15ةنا8 أن الأرواح تحمل في هذه الفترة روح الشاب 
بعيداء وحين يستقبلها أسلاقه الشامانات في قصر الآلهة ٠»‏ يعلّمونها أسرار المهشة» 
وأشكال الآلهة وأسماءها وعبادة الأرواح وأسماءها. ولا تعود روح الشاب 
وتستأنف سيطرتها على جسدها إلا بعد هذا الدخول الأول في العضوية (انظر 
الأمثلة المستشهد بها في كتاب ]8 13 .(Eliade, 1964, PP.‏ وهذا الشكل الورائي 
لانتفال التداء الباطني معروف في أجزاء أخرى من العالم ۴9 21 .۲,.اطا). 

ويمكن للرجل أن يصبح شامانا بتبعه حادثة عرّضية أو دنا غير مألوف إلى حد 
كبير ‏ فمئلاً عند شعب البُريات وال (سويوت) ا0ره؟ وال (إنويت) اناه 
(الإسكيمو)؛ بعد أن يصيبه البرق» أو أن يسقط من شجرة عالية» أو بعد اجتبازه 
الناجح لتجربة قاسبة يمكن أن تنماثل مع محنة الدخول في عضوية الشامانات» كما في 
حال رجل من الإنويت أمضى خمسة أيام في ماء جليدي من دون أن تتبلل ملابسه. 
الشامانية وعلم الاضطرايات الذهنية 

لم يقصّر السلوك الغريب لشامانات المستقبل عن جذب انتباه الباحثين» 
ومنذ منتصف القرن الماضي جرت عدة محاولات لتفسير ظاهرة الشامانية بأنها 
اضطراب ذهنی ۴ 25 .88 ,.0610. ولكن المشكلة قد وأضعت خطأً. فسن 
هة ليس ا أن الشامانات هم على الدوام مرضى أعصاب أو يجب 
على الدوام أن يكونوا كذلك» ومن جهة أخرى فإن الذين كانوا من بينهم مرضى 
وأصبحوا شامانات فإنهم لم يصبحوا كذلك إلا لأنهم نجحوا في شفاء أنفسهم. 
وفي لكر جنا بن علي داه عندما يتجلى النداء الباطني الشاماتي 
في شكل ما من أشكال المرض أو في نوبة صَرّع» يكون الدخول في العضوية 
مساوياً للمعافاة. وعلى وجه الدقة يفترض الفوز بموهبة الممارسة الشامائية مقدماً 
حل الأزمة النفسية التي سيّبتها الأعراض الأولى للانتخاب أو النداء. 
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ولكن إذا لم يكن بالإمكان أن تتماثل الشامانية على الإطلاق مع ظاهرة 
الاضطراب الذهني» فيكون صحيحاً مع ذلك أن النداء الباطني الشاماني كثيراً 
ما يتضمن أزمة تكون من العمق إلى حد أنها في بعض الأحيان تناخم الجنون. 
وبما أن الشاب لا يمكن أن يصير شاماناً حتى يحل هذه الأزمة» فمن الواضح 
أنها تؤدي دور الشروع في التصوف. والصدمة التي يثيرها في شامان المستقبل 
اكتشافه أنه قد اختارته الآلهة أو الأرواح تقلامها تلك الحقيقة نفسها بأنها 
«مرض بدتي1. فآلامه هي بالضبط كمرارات بده الدخول. وكما أن المبتدئ 
اتفتله» في شعائر مرحلة سن النضج أو شعائر الدخول في جمعبة سرية 
الكائنات الأقرب إلى الألوهية أو الكاتنات الشيطانية» فإن شامان المتقبل 
يرى في الأحلام جسده تقطّع أوصاله الشياطين. وتتضمن الطقوس الابتدائية 
الخاصة بالشامانية السيبيرية والآسيوية الوسطى الصعود الرمزي إلى السماء 
فوق شجرة أو عمود؛ ففي الحلم أو في سلسلة من أحلام البقظة؛ يتولى 
المريض الذي تختاره الآلهة أو الأرراح رحلته السماوية إلى شجرة العالم. 
وليست حالة المرض الذهني في النداء الباطني الشاماني حالة دنيوية» فهي لا 
تنتسب إلى عالم الأعراض المَرّضية العادي. ولها بنية ودلالة أوليتان؛ وهي 
باختصار تننج أنموذجاً صوفياً تقليدياً. 

وإذا ما شُّفي الشامان الجديد من أزمة الابتداء المتعلقة بالاضطراب الذهني 
تكشنّف عن بنية بدنية قوية وصحية. وذكاء شديد وطاقة أكبر من طاقة الآخرين في 
جماعة الذكور. وعند البّريات 5اهقءه فإن الشامانات هم الحماة الرئيسيون 
للأدب الشفهي الخني. ويتضمن المعجم الشعري أشامان من الياكوت انهلا 
اثني عشر ألف كلمةء في حين أن اللغة العادية_ اللغة التي لا تعرفها إلا بقية 
الجماعة ‏ ليس لديها سوى أربعة آلاف كلمة. وتنطيق الملاحظة نفسها على 
شامانات المناطق الأخرى » مثل أمريكا الشمالية والجنوبية وأوقبانوسيا وأستراليا 
(انظر بعض الأمثلة في £۴ 29 .88 ,1964 (Eliadie,‏ 
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التجارب الابتدائية القاسية للشامانات السيبيريين 


يعلن الشامانات السيبيريون فيما يتصل بشروعهم في الوجد أنهم «يموتون» 
ويستلقون فاقدي الحياة مدة تتراوح من ثلاثة إلى سبعة أيام في خيامهم أو أماكن 
انعزالهم وفي غضون هذه المدة» تقطمهم الشياطين أو أرواحهم السفليةء 
وتُطَّهر عظامهم» وط لحمهم ويُرمى بالكتل السائلة من الجسد بعيداً: 
وتمرّق العيون من أوقابها. ووفقاً لناقل معلومة من الياكوت اه۷ فإن الأرواح 
تحمل روح شامان المستقبل إلى العالم السفلي وتغلق عليه في إحدى الدور مدة 
ثلاث ستوات. وهنا يجتاز دخول العضوية؛ قتبتر الأرواح رأسه (الذي تد جانياً 
لأن على المبتدئ أن يراقب تقطيع أرصاله بعينيه) وتقطّم جسده إرباً إرباء 
لتنقاسمه بعدئذ أرواح الأمراض المتنرعة. ولن يفوز شامان المستقبل بسلطة الشفاء 
إلا في ظل هذا الشرط. وعتدنذ ستكتسي العظام لحماً جديداًء وفي بعض الأحوال 
يُعطى كذلك دما جديدا. ووفقا لناقل معلومة آخر من الياكوت» فإن الشياطين 
السود تقطع جسد شامان المستقبل وتنثر القطع في الاتجاهات المختلفة بوصفها 
قرابين» ثم تطعن رأسه بالرمح وتبتر حنكه. وقد أخبر أحد الشامانات الساموديين 
اليوراك Yuk Samoyed‏ (من سمبيريا) تويفو لهيتسالو Toivo Lehitsalo‏ 
أن الأرواح هاجمته وقطعته إرباً ربا وبترت كذلك يديه. واستلقى سبعة أيام 
بلياليها على الأرض فاقد الشعورء في حين كانت روحه في السماء. 

ومن سيرة ذاتية طويلة ومترعة بالأحداث أسر بها شامان من الساموديين 
الأفام Avam Samoyed‏ لةأ. أ. بوبوف» ۲000۷8 .4.۸ سأختار بعض 
الأحداث البارزة ذات الدلالة. فقد ظل شامان المستقبل وهو مصاب بمرض 
الجدري فاق الشعور ثلاثة أيام. شديد الدنو من الموت إلى حد أنه كاد يدقن 
في اليوم الثالث. ورأى نفسه وهو ينزل إلى الجحيمء وبعد عدة مغامرات حل 
إلى جزيرة» انتصبت في وسط شجيرة بتولاء وصلت إلى السماء. كانت شجرة 
رب الأرض» الذي أعطاء غصناً متها ليجعل نفسه طبلاً. وبعدئذ جاء إلى جبل. 
وباجتياذه ُغرته التقى رجلاً عاريا يمارس النفخ بمنفاخ ذي مقبضين في نار كانت 
عليها قدر. وأمسك به الرجل كلبق وبتر رأسه» وهرّم جسده؛ ووضع القطع 
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في القدر. وسلق الجسد فيها ثلاث ستين؛ ثم كوه على السندان رأساً. وأخيراً 
أخخرج العظام التي كانت تعوم في النهر» ووضعها معأ وكساها لحماً. وكان 
شامان المستقبل في أثناء مغامراته في العالم الآخر قد التفى عدة شخصيات شبه 
إلهيةء بأشكال بشرية أو حيوانية» وقد علّمته كل شخصية منها بعض أسرار فن 
الشفاء. وعندما استيفظ في خيمته المدورة؛ بين أفاربهء كان قد أُدْخل في 
الشامانية وبوسعه الشروع في العمل الشاماني. 

ويروي شامان من التونغرز تتناههدا7 أنه؛ في أثناء مرض الدخول في 
الشامانية» غرز أسلافه الشامانات فيه النبل حتى فقد الوعي وخر على الأرض؟ 
ثم بتروا لحمه» وآخرجوا عظامه؛ وعددوها أمامه؛ ولو جرى إغفال واحدة 
منهاء لما أصبح شامانا. ووفقاً للبّريات ‰5 فإن المرشح يعذبه الشامانات 
من أسلافه» الذين يضربونه» ويقطعون جسده بالسكين» ويطهون لحمه. وقد 
أصبحت امرأة تيلوتية اه1 (شامانة) 5837039855 بعد أن رأت رؤيا هرم فيها 
رجال مجهرلون جسدها وسلقوا قِطعه في قِدر. ووفقا لتقاليد الشامانات 
الألطائيين ءأقاله» فإن أرواحهم السلفية بطونهم» وتأكل لحمهم» وتشرب 
دمهم (انظر الأمثلة في ۴ 42 .88 ,1964 Eliade‏ 

تعد تجربة الوخد المتعلقة بتقطيع أوصال الجسد مدخلا إلى عضوية 
الشامانات ويليها تجدّد الأعضاء تجربة معروفة كذلك في المجتمعات الأخرى 
الود لست لديها كتابات مدرتة. ويعتقد شعب الإنويت 11لاه! أن الحيوان 
(الدب» فظ القطب الشمالي كلالنةاقاء إلخ) يجرح المرشئح» أو بمزقه قطعاًء أو 
يفترسه؛ وعندئذ ينمو لحم جديد حول عظامه . وفي أمريكا الجنربيةء ا أثناء 
دخول الشامان الأروكاني Anıcanian‏ في العضوية » يجعل المعلّم المشاهدين 
يعنقدون أنه يبدل عيني الميتدئ ولسانه بعينين أخريين ولسان آخر ويضع عصا 
في بطنه. وفي ماليكولا 818161113؛ في جنوب المحيط الهادي؛ تتضمن طقوس 
دخول العضوية بالنسبة إلى رجل الطب فيما تتضمن» تقطيع أوصال المبندئ: 
يبتر الأستاذ ذراعيهء وقدميهء ورأسهء ثم يعيدها إلى مكانها. وعند (الداياك» 
Dayk‏ » يقول المانائغات s«ة«ةM‏ (الشامانات) إنهم يبترون رأس المرشح»› 
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ويتزعون الدماغ» ويغسلونهء فيمنحونه بذلك ذهناً أصفى. وأخيراًء فإن تقطيع 
الجسد وتبديل الأعضاء الداخلية إنما هي طقوس أساسية في بعحض أعمال 
الدخول في عضوية رجال الطب الأستراليين. 

ومن الصفات المميزة الخاصة بالدخول في العضوية الشامانية» فضلاً عن 
تقطيع أوصال المرشحء إنما هي اختزاله إلى هيكل عظمي. وإننا لنجد هذه 
الناحية لا في تعليلات الأزمات والأمراض التي تصيب الذين اختارتهم الأرواح 
ليصبحوا شامانات وحسب بل كذلك في تجارب الذين حصلوا على القدرات 
الشامانية بجهودهم الخاصة» بعد سعي مضن وطويل. عبد AEE‏ 
الإنويت اه1 المعروفة باسم (الأماسيلك) لاه » يمضي تلميذ المهنة 
اعات طويلة في كخم الللجي وهو يتأمل. وفي لحظة معينة» يسقط «مينا» 
ويظل فاقدا للحياة ثلاثة أيام بلياليهاء وفي أثناء هذه الفترة يفترس دب قطبي 
ضخم لحمه كله ويحوله إلى هيكل عظمي. ولا يتلقي تلميذ المهنة موهبة 
الممارسة الشامانية إلا بعد خبرته الصوفية هذه. وأنغاكوكات Angakkogs‏ 9 
شامانات جماعة الإنويت الإلوليك ؛ذناها 4ذادااها قادرون فكريا على نجريد 
أجسادهم من اللحم والدم وعلى أن يتأملوا هياكلهم العظمية فترات طويلة. وإن 
تصور المرء موته على أيدي الشياطين وتحوله النهائي إلى حالة الهيكل العظمي 
إنما هما تأملان أثيران عند البوذية الهندية - التيبتية والمغولية. وأخيرأ فإنه 
ليستحق الملاحظة أن الهيكل العظمي يتمثل في أكثر الأحيان فعلاً على خُلَّة 
الشامان السيبيري 9 158 ..62 .28 ,.4زط). 
الطقرس العامة للدخول في العضوية الشامانية 

ضمن المراسيم العامة للاحتفال بدخول عضوية الشامانات السيبيريين. فإن 
مراسيم البُريات 5]هاءناقآ هي من أكثر المراسيم التي قستأثر بالاهتمام. تنصب 
شجرة بتولا قوية في القشعة (الخيمة المستديرة)ء جذورها على الأرض وذروتها 
تبرز من فتحة الدخان. ويُدعى شجرة البتولات (أدشي برخان) Udeshi Burka‏ 
«حارسة الباب»» لأنها تفتح للشامان باب السماء. وستظل شجرة البتولا 
في خيمته على الدوام؛ مؤدية دور العلامة المميزة لمكان إقامة السشامان. 
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وفي بوم تكريس المرشتح يتسا شجرة البتولا حتى القمة (وفي بعض التقاليد يحمل 
بيده سيفا) ويظهره من فتحة الدخان؛ يصيح لاستدعاء عون الآلهة. وبعد ذلك» 
يذهب الشامان الأستاذء والتلميذ؛ والجمهور كله في موكب إلى مكان بعيد عن 
القرية» حيث ينتصب» قبيل المراسيم» عدد كبير من أشجار البتولا على الأرض 
في جهة اليمين. ويتوقف الموكب عند شجرة بتولا معينة؛ ويضحى بعنزة؛ ويكون 
المرشح» المتعري حتى الخصرء قد دهن بالدم رأسه وعينيه وأذنيه؛ في حمين 
يقرع الشامانات الآخرون الطبول. والآن يتسلق الشامان الأستاذ شجرة بتولا ويشق 
تسعة أثلام في أعلى جذعها. وعندئذ يتسلقها المرشح» ويليه الشامانات الآخرون. 
وعندما يستلقون يقعون جميعا ‏ أو يتظاهرون بالوقوع في حالة الوجْد. ووفقاً 
ل«ج.ن. بونانين* ۴٥۵٣٣‏ .۸ .6 فإن على المرشح أن يتسلق تسع أشجار بتولا 
ترمزء شأن الأثلام النسعة الني يشقها الشامان الأستاذ» إلى السماوات التسع 


(Ocherki Severo - za - Padnoi Mongolîi, 4 vols., Saint Petersburg, 
1881-1883) 


وفي طقس الدخول في العضوية الشامانية البرياتية 811141 يعتقد أن المرشح 
يصعد إلى السماء من أجل تكريسه. والتسلق إلى السماء بعون من شجرة أو عمود 
هو كذلك طقس أساسي في اللقاءات الروحية عند الشامانات الألطاثيين. فيجري 
تشبيه شجرة البتولا أو العمود بشجرة أو سارية تقف عند مركز العالم وتصل بين 
المناطق الكونية الثلاث ‏ الأرض والسماء والجحيم. ويستطيع الشامان أن يصل 
إلى مركز العالم بقرع طبلهء لأن بدن طبله يقترض أنه مصنوع من غصن مأخوذ 
من الشجرة الكونية. والشامان» بإصغائه إلى صوت طبله يقع في الوخد ويطير 
إلى الشجرة» أي إلى مركز العالم. (انظر 2 115 .88 ,1964 ,811906). 
تقنيات الوجد 

سواء أكان الشامان تخناره كائنات فوق مستوى البشر أم كان يتشد بنفسه 
جذب انتباههم وكسب أفضالهم» فهو فرد يُفلح في أن تكون له تجارب صوفية. 
وفي مجال الشامانية يعبر عن الخبرة الصوفية في غيبوبة الشامان» الحقيقة أو 
المصطئعة. ويدل الرَْد الشاماني على طيران الروح إلى السماءء أو تطوافها 
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حول الأرضء أو نزولها إلى عالم ما تحت الأرضء بين الموتى. والشامان يتولى 
هذه الرحلات الوّجدية لأربعة أسباب: أولآء ليلقى الإله السماوي وجها لوجه 
ويُحضر له تقدمة من الجماعة: ثانياًء ليبحث عن روح إنسان مريض» من 
المفترض أنها هامت بعيداً عن جسده أو اختطفتها الشياطين؛ ثالثاً. ليرشد روح 
إنسان ميت إلى مسكنها الجديد؛ أو رابعاً: ليضيف إلى معرفته بالتردد إلى 
الكائنات العليا غير البشرية. 

والشامان يتعلّم عبر دخوله في العضوية ما يجب عليه أن يفعله عندما 
تتخلى روحه عن الجسد ‏ وقبل كل شيء. كيف يوجه نفسه في المناطق 
المجهولة التي يدخلها في أثناء وجده. إنه يتعلم أن يسبر المستويات الجديدة 
للوجود التي تكشفها خبراته الوجدبة. وهو يعرف السبيل إلى مركز العالم: 
الثقب الذي في السماء والذي من خلاله يمكن أن بحلق إلى السماء العلياء 
أو الفتحة التي في الأرض والتي من خلالها يمكن أن يهبط إلى العالم 
السقلي. وهو مخدّر سلفاً من العقبات التي يمكن أن يصادفها في رحلانه؛ 
ويعرف كيف يتغلب عليها. وباختصارء هو يعرف السْيّل المؤدية إلى السماء 
وإلى الجحيم. وكل ذا قد تعلّمه في أثناء تدريبه منفرداء أو بإرشاد 
الشامانات الأساتذة. 

والشامان» لقدرته على ترك جسده بأمان» بستطيع أن يتصرف تصرف 
الروح» إذا أراد ذلك: يطير عبر الهواء» يصير غير مرئي» يدرك الأشياء من 
مسافات كبيرةء ويصعد إلى السماء» أو ينزل إلى الجحيم. ويرى أرواح المو 
ويستطيع أن يمسك بهاء ولا تنفذ إليه النار. وإن المقصود من عرض الشامان 
بعض المنجزات التي نشبه منجزات الدراويش في أثناء اللقاءات الروحية الطفسية 
هو أن يقنع المشاهدين أنه متمثْل أسلوب كائن من الأرواح. والقدرة على أن 
يتحول إلى حيوان» وأن يُقتل عن بعد» وأن يتنبا بالمستقبل هي كذلك من 
قدرات الأرواح؟ والشامان بعرضه مثل هذه القدرات» يعلن أنه يشترك في حالة 
الأرواح. 
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عمليات الصعود السماوي والهبوط إلى العالم السفلي: 

تتحدث قبيلتا البُريات 5ك#تقناقا والياكرت ان )ة۷ وغيرهما من القبائل 
السيبيرية عن الشامانات (البيض) والشامانات (السود)ء رالبيض لهم علاقات 
بالآلهة» وللسود علاقات بالأرواح » وخصوصاً الأرواح الشريرة. وتختلف ملايسهم 
فهي بيضاء ‏ كما هي الحال عند البرسات . بالنسبة إلى الشامانات البيض وزرقاء 
بالنسبة إلى الشامانات السود. والشامان «الأبيض» الألطائي #أهاا۸ نفسه يضحي 
بالحصان المقدّم إلى إله السماء» وبعدئف: وفي حالة الوجْد يسيّر روح الحيوان إلى 
رحلتها نحو عرش (باي أولغن) «عهانا نهظ؛ رب العالم العلوي. والشامان بارتدائه 
حُلَنه الاحتفالية يستحضر عدداً غفيراً من الأرواح» ويقرع طبله» ويبدأ صعوده 
السماوي. وبعناء يمثل بالحركات والإشارات الاجتياز الصعب لسماء بعد سماء 
حتى السماء التاسعة. وإذا كان قوياً حقاً فحتى الثانية عشرةء أو حتى أعلى. وعندما 
يذهب في العلو إلى حيث تسمح قدراتهء يتوقف ويخاطب (باي أولغن) بتخاع . 
مبتهلاً إليه أن يمنحه حمايته وبركاته. ويعلم الشامان من الإله هل قيلت التضحية 
ويستقبل النبوءات المتعلقة بحالة الجو والحصاد القادم. وهذا الحدث البارز مو 
لحظة الوصول بالوجد إلى الذروة: ينهار الشامانء ويغدو منهوك القوى» ويظل من 
دون حراك ولا كلام. وبعد مدة يفرك عينيه» ويظهر في حالة استيقاظ من نوع 
عميق؛ ويرحب بالحاضرين وكأنه يحيبهم بعد طول غياب. 

إن للصعود السماوي للشامان الألطائي نظيره في هبوطه إلى العالم السفلي. 
وهذه المراسيم الدينية أصعب بكثيرء وعلى الرغم من أنه يمكن أن يباشرها 
الشامان «الأبيض» والشامان «الأسود؛ على السواء» فمن الطبيعي أنها من 
اختصاص الأسود. ويقوم الشامان بالنزول العمودي سلا إلى المستويات أو 
المناطق المتتابعة تحت الأرض التي تدعى «بوداك؛ ولد۴. أي «العوائق). 
ويصحبه أسلافه الموتى وأرواحه المساعدة. وعند «العائق/ السابع يرى قصر 
إرليك خان 1188 !5:11 رب الموتى» الميني مسن الحجر والصلصال الأسود 
والمحمي من كل الجهات. وبنطق الشامان صلاة طويلة ل«إرليك»» ثم يعود إلى 
الخيمة المستديرة ويقص على الجمهور نتائج رحلته. 
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الشامان بوصفه أبهة نفسية 


تتم عمليات الهبرط إلى العالم السفلي بصورة خاصة للعثور على روح 
شخص مريض وإعادتهاء أو لتشييع روح الميت إلى مملكة «إرليك". وفي 
7۸ نشر ف. ف. رادلوف 880107 .۷ .€ وصف جلسة روحية نظمت 
لتشييع روح امرأة إلى العالم السفلي بعد أربعين يوماً من وفاتها. وتحدث 
المراسم في المساء. ويبدا الشامان بالدوران حول الخيمةء ويقرع طبله؛ ثم 
يدخل الخيمة» ويذهب إلى التار» ويستحضر الميتة وفجأة يتغير صوت الشامان» 
ويبدأ الكلام بصوت ذي طبقة رفيعة عالية» لأن المرأة الميتة هي في الحقيقة التي 
تتكلم. إنها تشتكي من أنها لا تعرف الطريق» وأنها خائفة من مفارقة أقاربهاء 
وما إلى ذلك» ولكتها في آخر الأمر تقبل بقيادة الشامان لهاء ويخرج الإثنان معا 
إلى مجال ما تحت الأرض. وعندما يصلان؛ يجد الشامان أن الموتي يرفضون 
السماح للقادم الجديد بالدخول. وتبيّن الصلوات أنها عديمة الجدوى: ويقدم 
البراندي ف«ة8؛ وتصبح الجلسة الروحية أكثر انتعشا بالتدريج» حتى إلى درجة 
غريبة عجيبة» لأن أرواح المونى تبدأء من خلال صوت الشامان تتشاجر في الكلام 
وتغني معاء وأخيراً ترضى أن تستقبل المرأة الميتة. ويمثّل الجزء الثاني من الشعيرة 
رحلة العودة: إذ يرقص الثامان ويصبح حتى يسقط على الأرض فاقد الوعي 
(Aus Siberien Lose Blãtter Aus Dem Tagebush Eines Zeisendepnlinguisten,‏ 
Lepzig, 1884).‏ 


المعالجات الطبية الشافية 
إن الوظيفة الرئيسة للشامان في سيبيريا وآسيا الوسطى هي الشفاء. وتوجد 
في المنطقة عدة تصوّرات لسبب المرض» ولكن «اغتصاب الروح» هو السبب 
الأوسع انتشاراً من غيره بكثير. ويُعزى الداء إلى آن الروح قد ضلت بعيداً أو أنها 
قد سرقت» ويُختزل العلاج من حيث المبدأ إلى العثور عليهاء والإمساك بهاء 
وإلزامها بأن تعود إلى مكانها الأول في جسد المريض. والشامان البّرياتي :8ذكناظ 
يعقد جلسة روحية افتتاحية لتحديد هل ضلت الروح بعيداً عن المريض آم أنها 
سرقت منه وهي أسيرة في سجن إرليك. ويبدأ الشامات البحث عن الروح؛ فإذا 
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وجدها على مقربة من القرية» فإن إعادة إجلاسها في الجسد أمر سهل. وإذا لم 
يجدهاء بحث في الغابات» والفيافي» وحتى في قاع البحر. ويدل الإخفاق في 
العثور على أنها سجينة إرليك» والملاذ الوحيد هو تقديم الأضاحي الثمينة. وفي 
بعض الأحيان يطلب إرليك روحاً أخرى محل الروح التي سجنها؛ فتكون 
المشكلة عندتذ هي العثور على روح متاحة. وبموافقة المريضء يقرر الشامان 
من سيكون الضحية. وبينا تكرن الضحية نائمة» يتخذ الشامان شكل عقاب» 
ويحط عليهاء وينتزع روحهاء ويذهب بها إلى عالم الموتى» ويقدمها إلى 
إرليك» الذي سيسمح له عندئذ أن ينقل روح المريض. وسرعان ما تموت 
الضحية بعدئذ» ويشفى المريض. ولكنه لم يفز إلا بمهلة» لأنه كذلك سيموت 
بعد ثلاث أو سبع أو تسع سنوات. 
بقاء بعض المأثورات الشامانية وتحويلها 

كانت الرمزية الشامانية وممارستها معروفة في التييت والصين والشرق 
الأقصى (انظر 8 248 .88 .1964 ,8106). وكان يعتقد أن شاماتات البون 80 
يستخدمون طبولهم أدوات تنقلهم عبر الهواء. وكان علاجهم يتضمن البحث عن 
روح المريض» والمراسم الشامانية شائعة كذلك عند طاردي الأرواح المشريرة 
التيبتيين. وفي الطقس السحري التَْثَرِي ©1301266 الذي يدعى جكود لمء6» 
يقدم المزاول لحمه لتأكله الشياطين: فتقطع رأسهء وتقطّع جسمه قطعاًء ثم 
تفترس لحمه وتشرب دمه. وبما أن المرض يفسّر بأنه طيران الروح: فإن 
شامانات اللولو 1010 من ينان 082هدالا الجنوبية: وكذلك أطباء «الكارين؛ 
Kare‏ >00610,5 من بورماء يقرؤون ابتهالات طويلة متضرعين أن تعود روج 
المريض من الجبال أو الغابات أو الحقول البعيدة. والشامانات من قبيلة اللولو 
ومن قبيلة الامي؛ ۷16 من الهند الصينية يتسلقون «سلماً مزدوجاً من السكاكين؛ 
يرمزون بذلك إلى صعودهم إلى السماء. ويوجد عدد كبير من الرموز والشعائر 
الشامانية بين سكان ال «موسو» 81080 أو ال(نا ‏ هسي) 219-15 البسورميين 
التيبتيين الذين يقطنون الصين الجنوبية الغربية: العروج إلى السماء» وأصحاب 
روح الميتء. وهلم جرا. وفي الصين؛ يقلام #الطيران السحري» 
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أو *السفر بالروح» بالإضافة إلى الكثير من رقصات الوجد بنبة شامانية خاصة 
(انظر الأمثلة المستشهد بها في [46 - 447 .58 ,1946 ,511206). وفي البابان 
يكاد لا يمارس الشامانية حصراً إلا النساء. فهن يستحضرن روح الشخص الميت 
من عالم الموتى » ويطردن الداء وغيره من الشر» ويسألن إلههم عن اسم الدواء 
الذي يب أن يُستخدم. ووفقاً ل(تشارئز هاغناور) «Charles Haguenaur‏ 
فإن الوظائف الأساسية للشامانة الأنشى تكمن في جعل الروح تصعد إلى الدعامة 
المنزلية (وهي منصب مقدس أو إلى أي بديل آخر) وفي تجسيد الروح لجعلها 
تؤدي دورها وسيطأ بسين الميت والحيء ثم تعيدها (أورد ذلك إلياد: 
.(Eliade, 1964, P. 464‏ 

إن عدداً من التصورات والتقنبات الشامانية قد جرى تحديدها في مجموعة 
الأساطير والمأئورات الشعبية عند قدماء الألمان ۴9 1010.,88.379). وللاستشهاد 
بمتال واحد فقط نذكر أن: أووين 8هأه0 ينزل على حصانه ذي الحوافر الثماتية؛ 
سلايبنير 0015م51©1: إلى الجحيم ويحيي ميتة منذ مدة طويلة فتنهض من القبر 
وتجيب عن أسئلته. وفي اليونان القديمة » يطير أباريس 4005 على نشابته عبر 
الهواء. وكانت لدى هرمو تجو 05 من كلازومينا Clazominae‏ 
القدرة على مغادرة جسده ١سنوات‏ كثيرة4» وكان في وَجُده الطويل يسافر إلى 
مسافات بعيدة (انظر أمثلة خر ی في ۴۴ 389 .28 ,.0ذا[). وكانت الممارسات 
الشامانية موجودة كذلك في الهند القديمة وكذلك عند السيثيين كموفطار5 
والقفقاس 5هدأؤهعنة0 والإيرانيين (394-421 .۴۴ ,.010ا). ومما له أهميته 
الخاصة عند القبائل الأصلية في الهند إنما هو شامانية السافارا 54۷۵13 (سورا 
8 التي تتميز بزواج المرشح في يوم دخوله العضوية ب فتاة من الأرواح؟ 
الأمر الذي يشبه ممارسة التاناي أ١«‏ (الغولدي 60103) السيبيري والياكوت 
(Ibid, PP. 72 ff., 421 10 Yakuts‏ 
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بعض التتائج 

من المحال إلى الآن إعادة إنشاء الشامانيات التي كانت في زمن ما قبل 
التاريخ أو في أقدم مراحل التاريخ. ولكننا نستطيع أن نقدّر الأهمية الدينية 
والثقافية للشامانات في تلك المجتمعات الممعئة في القدم التي تهيمن عليها 
الأيديولوجيا الشامائية. ولتبدأ بالقول إن الشامانات قد أدّوا دوراً أساسياً فى 
السلامة النفسية للجماعة.إنهم فوق كل شيء الأبطال المضادون للشياطين؛ وهم 
لا يقاتلون السغم والشياطين وحسب؛ بل كذلك السحرة دالسردا. وبصورة 
عامة» يمكن أن يقال إن الشامانية تدافع عن الحياة والصحة والخصب وعبالم 
«النور؛ ضد الموت والسقم والجدب والكوارث وعالم «الظلام». 

والنتيجة الإضافية لقدرة الشامان على السفر في العوالم فائقة الطبيعة ورؤية 
الكائنات التي تفوق البشر (الآرباب والشياطين وأرواح الموتى وهلم جرا) هي 
أنه كان قادرا على الإسهام الحاسم في معرفة الموت. وفي جميع الاحتمالات 
فإن الملامح الكثيرة للجغرافيا الجنازيةء بالإضافة إلى بعض موضوعات أساطير 
الموت» هي نتيجة تجارب الشامانات الوجدية. إن الأراضي التي يراها الشامان 
والشخصيات التي يلقاها في أثناء رحلانه الوجّدية إلى عالم الموتى يصوّرها 
الشامان نفسه بدقة» خلال غيبوبته أو بعدها. وعالم الموت المجهول والرهيب 
يأخذ شكلاً وهو منظَّم وفقاً لنماذج خاصة؛ وهو يتكشّف عن بنية تصبح؛ على 

مر الزمن» مألوفة وصالحة للقبول. وساكنو عالم الموت فائقو الطبيعة يصبحون 
بالتالي مرتيين؛ ويُظهرون شکلاً» ويكشفون شخصية» وحتی ة. وشيئاً فشيئاً 

يصبح عالم الموتى قابلاً للمعرفة» ويجري تقويم الموت نفسه بأنه طقس المرور 

إلى الطريقة ار ونج في الرجرد: وفي نهابة الأمرء تسهم أوصاف الرحلات 
الوّجْدية للشامانات في جعل عالم الموتى اروحائيا»: وتثريها في الوقت نفسه 
بالأشكال العجيبة والأشخاص العجيبين. 

وثمة تشابه بين أوصاف أحوال الوَجد الشامانية وبعض الموضوعات الملحمية 
في الأدب الشفهي (انظر :80 20,368 311 (Eliade, 1964, PP. 213 ff,‏ 
وتوحي مغامرات الشامان في العالم الآخرء والتجارب القاسية التي يجتازها في 
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الرحلات الوّجندية لهبوطه إلى الأسفل وصعوده إلى السماء بمغامرات الأشخاص في 
الحكايات الشعبية والأبطال في الأدب الملحمي. ومن المحتمل أن عدداً كبيراً من 
الموضوعات أو الأغراض الملحمية؛ بالإضافة إلى الكثير من شخصيات الأدب 
الملحمي وصوره ورواسمه 01(00865: قد استّعيرت من المسرودات التي يصور 
بها الشامانات رحلاتهم ومغامراتهم في العوالم التي هي فرق مستوى البشر. 

ومن المحتمل كذلك أن ما يسبق حالة الوجد من الشعور بالسعادة العامة قد 
شكل مصدراً من المصادر العامة للشعر الغنائي. والشامان في تأعبّه للغيبوبة؛ 
يقرع الطبلء ويستحضر صساعديه من الأرواحء ويتكلم لغة سرية أو «اللغة 
الحيوانية» ويحاكي صيحات البهائم ولاسيما تغريد الطيور. وينتهي بالوصول إلى 
«حالة ثانية» تشترط الحافز على الخلق اللغوي وإيقاعات الشعر الغنائي. 

ويجب أن يقال شيء ما فيما يتصل بالبنية الدرامية للجلسة الروحية الشامانية. 
فمن الواضح أن تنظيم هذه الجلسة المفضل إلى حد كير في بعض الأحيان بمارس تأثيراً 
ناجعافي المريض. وعلاوة» فكل جلسة روحية شامانية صادقة تشهي بأن تكون مشهداً 
رائعاً ليس له مثيل في عالم الخبرة اليومية. الحركات السحرية النارية» المعجزات» حيلة شد 
الحبل أونمط حيلة شجر الأبتّج» وعرض الأعمال السحرية البارعة» وإظهار عالم آخر 
- هو العالم المذكور في الحكايا الخبالية والذي يعج فيه الأرباب والسحرة» العالم الذي 
يبدو كل شيء قيه ممكناًء حيث يعود الموتى إلى الحياة ولا يموت الأحياء إلا ليعيشوا 
من جديد» وحيث يمكن للمرء أن يختفي ويظهر ثانية على الفور» وحيث تزول قوانين 
الطبيعة وتتمدّل من مثل هذه البنى حرية ما تفوق مستوى البشر ويصير لها حضور باهر 

إنه من الصعب عليناء نحن الأناس الحديثين» أن نتخيل أصداء مشهد كهذا 
في جماعة «بدائية». ف «المعجزات" الشامائية لا تبت وتقوي نماذج الدين التفليدي 
وحسبء ولكنها كذلك تنثتط وتغذّي المخيلةء وتهدم الحواجز ب 00 والواقع 
الحاضر» وتشرع النوافذ على عوالم تسكنها الأرباب والموتى والأرواح”* 


(4) Mercea Eliade, Shamanism - an overview. In: N.Eliade, Encyclopedia of Religion, 
Macmillan, London 1987. 
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الشامانية السيبيرية والآسيوية الوسطى 


إن الشامانية ملح أساسي ويستوقف الانتباء في الثقافات السيبيرية 
والآسيوية الوسطى. ولذلك وصفت أديان هذه المناطق بأنها أديان شامانية. ولكن 
الشامانية نفسها ليست ديانة» بل الأحرى أنها شبكة من الطقوس والمعتقدات 
المختلفة التى تحيط بنشاطات الشامان.المرتبط بأنظمة دينية شديدة الاختلاف. 
وتوجد الشامانية بتقئية خاصة لتحقيق الوجّد الذي بوساطته يدخل الشامان حالة 
متبدلة من الوعي» وبفكرة أن الشامان تصحبه أرواح مساعدة تعينه على هذه 
الحالة. وبينما يُعَدَ الشامان» في حالة الغيبوبة» قادرا على الاتصال المباشر 
بممثلي العالم الآخرء سواء بالسفر إلى العالم قوق العادي أم باستدعاء الأرواح 
إلى الجلسة الروحيةء يكون بذلك قادرا على مساعدة إخوته البشر في صيحات 
يعتفد أنها متبعثة من الأرواح وتعمل بوصفها وسيطاً عينياً بين هذه الدنيا والعالم 
الآخر بصحبة روح إلى العالم الآخرء أو المجيء بها وتخليصها من حرزة 
الأرواح. والشامان يعمل بوصفه شافيا وراعيا للصيد والخصب» بل كذلك 
بوصفه عرافاًء وحامياً حمى الأرزاق» وما إلى ذلك. 
أصل الشامانية 

إن الفوارق البيئية والثقافية بين شعوب سيبيريا وآسيا الوسطى ليست 
بالقليلة. فطريقة عيش صائدي الثديبات البحرية ومربي الأيائل الأعلية في القطب 
الشمالي تختلف كثيراً عن طريقة اليدو الرحّل في السسهوب أو القناصين أو 
صيادي السمك في الأحراش الصنوبرية. وينجم عن ذلك أنه» على الرغم من 
وجود بعض أوجه الشبه الأساسية؛ فإن المركبات الشامانية ليست على طراز 
واحد كذلك. وثمة اختلافات في مكانة الشامان في الجماعةء كما أن هناك 
فوارق» مثلاً؛ في إضافاته الطقسية وفي موروث المعتقدات التي يمثلها. ولذلك 
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فإن تتبع تاريخ الشامانية مسألة معقدة. ويُعتقد عموماً أن الشامانية تقوم على 
المفهومات الأرواحية ©811115]1ه لشعوب الصيد الشمالية. ومن جهة أخصرى» 
فإن طيران الروح» أي قدرة الشامان على السفر إلى العالم الآخرء وهو الملمح 
اللافت للنظر في المركبات الشامانية الشمالية والغربيةء قد أفضى بالباحئين إلى 
أن ينظروا إلى أن الأساس الأيديولوجي للشامانية هو المفهوم المزدوج للروح. 
ووفقاً لهذا الاعتقاد؛ فإن لدى الإنسان روحاً منحصرة في الجسد وروحاً ثانية؛ 
او روخ جزثيةء قادرة على مغادرة الجسد بحرية أثناء التومء أو الغيبوبة أو المرض. 
وكلمة «شامان» #قنانة5 وصلت إلى المصادر الروسية من الكلمة التونغوزية 
"ung‏ (سامان) aman‏ (خامان مقصة)ة). إذ يوجد مثل هذه الأسماء المتترعة 
للشامان في سيبيريا وآسيا الوسطى إلى حد أن هذه الأسماء 1 
لإلقاء الضوء على أصل الشامائية. وقد دمت في القرن التاسع عشر نظرية تقول 
بآن الكلمة مستمدة من الكلمة الباليّة 7911 (سامانا) (وهي بالسنسكريتية مسرامانا 
2ه ) والصينية (شا - من) 508-1468. وعلى الرغم من أن هذه النظرية قد 
ذحضت (1917 ufe,‏ ه];1913-1914 ,طاعNém)‏ فإن الأسس التاريخية ‏ الثقافية 
للشامانية قد جرى البحث عنها في البوذية أو غيرها من الموروثات الكبيرة ذات 
الكتب المقدسة في الشرق. وإنها لحقيقة بالفعل أنه كان للبوذية واللامائية 1245۲ 
تأثير مهم في نشوء الشامانية عند شعب الإفنكي 500014 (وهو شعب من الشعوب 
النونغوزية 02ع1008) وعند المغول والبريات 5اهةتناة. وإن الانتشار الواسع لظاهرة 
الشامانية واستيطان بعض أفكارها الأساسية ‏ طيران الروح» المثنوية الروحية» شدة 
الحفاوة بالصلة بالحيوان ‏ في منطقة القطب الشمالي وجنوبها ‏ يدعمء على أية 
حال» الرأي القائل بأن جذور الشامانية تكمن في ثقافات الصيد في العهد الأول من 
العصر الحجري. وفي كاب ميرسيا إلياد علهناع جعععل8 الأساسي 
ıı Shamanistn: Archaic Techniques of Ecstasy (1964)‏ ى المؤلف أن أساس 
الشامانية هو أفكار التجربة الوجدية وطيران الروح» ويؤكد أن الشامانية قد نشأت 
من ميراث العهد الأول من العصر الحجري القديم عأدااذامهاه5. وأخصبئها البوذية 
واللامائية 1١15۲7‏ وحتى الستأثيرات الآسيوية الشرقية والجتوبية الأقدم. 
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الشامان في الجماعة 

لقد وفرت جماعات القنص وصيد السمك الصغيرة قي سبيريا الشمالية 
مكاناً للشامانية مختلفاً تمام الاختلاف عن مكان الثقافات الزراعية في آسيا 
الوسطى المسمّرة في بيئة واحدة. وتعتمد مكانة الشامان في الجماعة ومهماته 
على السواء على الثقافة الداعمة. واقتصادهاء وطبيعة بنيتها الاجتماعية 
وممارستها الدين بوصفه كُلاً. وتنشا الاختلافات على مكائة الشامان وعلى أهمية 
الشامانية بوصفها سئّة متبعة من العلاقة بين الشامان والجماعة الداعمة له وكذلك 


من طبيعة الجماعة المعيّة. 
شامان العشيرة 


حافظ شعبا اليوكاجير Yukagir‏ والإفتكي ۴۷e‏ على نظام العشيرة 
عندهما حتى أزمان متأخرة نسبياً وشامانشهما واضحة الارتباط بتنذ 
وكان اليوكاجير» وهم شعب قبلي سيبيري» يعيش حتى نهاية القرن التاسع عشر 
على صيد الظباء وتربية الأيائل الأهلية؛ وقد أخذ تربية الآيائل واستوعبها من 
الإفتكي. وكان السكانء الذين يتألفون من بقايا عشائر كانت في السابق أكبر 
عدداً» يعيشون في مضارب خبام الأسر ذات القربى وقراها. وكان الشامان؛ 
الذي عليه أن يكون مرتبطاً بالعشيرة بروابط الدم» هو أحد زعماء العشيرة ويعمل 
بوصفه راعياً عاماً لها. وكانت مهنته كذلك هي المحافظة على الصلة بين أعضاء 
العشيرة الأحياء والموتى وأن ينظم ممارسة الشامانية المرتبطة بطقوس الصيد 
حسب أوقاتها في التقويم. وفي أثناء هذه الطقوس كان من شأن الشامان أن 
يستعيد أرواح الحيوانات لتصاد من حارس اللوع في مستودع العالم الآخر. وكات 
الشامان يساعد أفراد العشيرة بمعالجة الأمراض والعقم. وبالنبوءة» وبمنع البلاء 
الذي تهدّد به الأرواح. 

وكان نظام العشيرة المتقدم كثيراً موجوداً عند الإفتكي» الذين انتشروا في 
مساحة شاسعة وانقسموا إلى فئات مهنية مختلفة هى: القناصون وصيادو السمك 
ومربو الأبائل الأهلية والقناصون الذين يربون الخيل والماشية. وكانت وحدتهم 
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الاجتماعية الرئيسة هي العشيرة» التي لها منطقتها أو «نهرها»؛ وتنضوي العشائر 
بالتالي إلى قبائل أكبر. وكان الشامان هو أحد زعماء العشيرة. والاعتقاد بأن شعر 
الشامان يمكن ألا يَُص" لأنه محل الإقامة لأرواح أعضاء العشيرة في منطقة 
(بودكامنيا توتغرسكا) )اع٣٥۲‏ 013معطلقل500. وشامانهم» بوصقه حامي 
العشيرة وزعيمهاء يؤسس (ماريليا» رالا (سياج مصنوع من الأرواح) حول 
أراضي العشيرة؛ وهو إلى ذلك يمتلك المعرفة بنهر العشيرة الأسطوري المؤدي 
إلى العالم الآخر. وكان شامان العشيرة يعقد الجلسات الروحية لمصلحة داعميه» 
ويمارس الشامانية في مساق طقوس الصيد ويساعد الأفراد من أعضاء العشيرة. 
وفي نهاية القرن التاسع عشر كان يوجد كذلك شامانات إفنكيرن )۸ء۴۷ 
05 محترفون من دأبهم ممارسة الشامانية لمصلحة أعضاء عشيرة أخرى 
مقابل الأجر. رلم يكن هؤلاء الشامانات «الزائفون» يحظون بمكانة شامان 
العشيرة المكرمة والمهمة. 
شامان الجماعة الصغيرة 

كان للشامانات في فثات الجيران والأقارب بين صيادي سيبيريا الشمالية 
والشمالية الغربية علاقة بداعميهم تضاهي علاقة شامان العشيرة بداعميه. وعلى 
سبيل المثال» كان اللغاسانيين 2138853111 (وهم شعب سامردي e‏ رهص ھ8)› 
منتشرين في منطقة بلغت من الاتساع أنه لم يكن للعشيرة فيها أهمية بوصفها 
وحدة اقتصادية أو محلية. وحافظت على أهميتها على الأغلب في المناسبات 
الدينية» كما هو الأمر في الشعائر الدينية. وفي مناسبة مشل مهرجان الخيمة 
الطاهرة الذي يقيمه اللغاسانيون» ويجري في شباط (فبراير) عندما تبدأ الشمس 
في الشروق مجدداًء يمكن أن يعمل الشامان ممثلاً للعشيرة ولكنه لم يكن بحقق 
المنزلة التي ترمز إلى وحدة العشيرة وحسن حال العشيرة. بل كان مجهزاً 
بجماعته الصغيرة» جماعة الخيمة أو القرية التي يساعد أعضاءها بوصفه شافياًء 
وجالباً النجاح في الصيد. وحارساً الولادات العسيرة» وهلم جراء 
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شامان الشمال المحترقف 

لم تكن العلاقة بين شامان الشمال ومؤيديه حميمة كالعلاقة الموصوفة أعلاه 
في سيبيريا الشمالية الشرقية. وكان شعبا التشوكتشي اط٣‏ والكورياك 
K۲)‏ _ وهما شعبان ليان صغيران موطنهما الأصلي في سيبيريا - يقعان في 
فثتين من المهن يتفاعل أحدهما مع الآخر تفاعلاً وثيقاً وهما: مربو الآيائئل 
الأهلية وصيادر ثدييّات البحر. ولم تُظهر الفتتان علامات على نظام عشيرة 
واضحء فوحدتهما الاجتماعية الأساسية هي جماعات الصيد ومخيمات البدو 
الرحّل التي تؤلف الأقارب والجيران. وكانت الطقوس المهنية السنوية تزاولها 
الأسرة أو الوحدة المهنية» وأحد ملامحها النموذجية هو الشامائية العائلية. وفي 
هذا النمط من الشامائية» الذي لا يمكن أن يُعد شامانية بالمعنى الصحيح» 
يستطيع أي إنسان يحضر المهرجان أن يقرع الطبل ويرقص بطريقة الشامان. وبما 
أن الطقوس المهنية والطقوس المهمة الأحرى لم تكن تنجز بين الأسرة أو 
الأقرباء. لم يكن الشامان مرتبطاً بأية زمرة واضحة التحديد من المؤيدين. كان 
شافياً وحالاً للأزمات الطارئة المتعددة. وكائت منزلة الشامان الذي في طوقه أن 
يختار رنه بحرية تعتمد على براعاته الشخصية. وهكذا كان إنجاز الحيل المتنوعة 
يؤدي دوراً جليل الشأن عند التنافس بين الشامانات. 
الشامانية في الجنوب 

إن الجماعة التراتبية للبدو الرحل والمزارعين في سببيريا الجنوبية وآسيا 
الوسطى (أمثال الياكوت 5اناءلةلا والبّريات کاھاں8 والتوفين سانا والألطائيين 
الجنوبيين والخكاسي لإكضلهدك! وإفتكيي ترانسبايكاليا Evenki of Transbaikalia‏ 
الذين يربون الخيل). وارتفاع مقام المنطقة إلى مستوى الوحدة الإدارية (التي بطق 
عليها الباحثون السوفييت «الإقطاعية الأبوية») فوق مستوى العشيرة قد وفر خلفية 
للشامانية اختلفت عن خلفية جماعات الصيد اللشمالية. وتحت تأثير اللامائية 
والبوذية في الجنوب» تطورت السمات الطقسية للشامانية والمعتقدات المتعلقة 
بالعالم ما فوق العادي هنا بشكل أشد ثراء وتعقيدا من الشامانية في الشمال. 
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وبينما قد يكون الاتصال بالعشيرة مهما» » فإن العوامل الإقليمية هي التي 
تحدد في أكثر الأحيان مجال نشاطات الشامان. وبما أن صيرورة المرء تساماناً 
رمروره تحت المأثور الشاماني بخضعان للسيطرة الصارمة من الشامانات الأكبر 

فمن الواضح أن للشامانية في الجنوب أشكالاً مؤسسّسية أكثر مما لها في 

الشمال. وعند البريات Bris‏ » مثلاء نجد أن عددا كبيرا من الشامانات الذين 
اجتازوا مرحلة الدخول يضمون إليهم المرشح الجديد بالانخراط في مراسم 
الدخول الشامانيةء فيبرهنون بذلك على أهمية السيطرة من الداخل على 
المؤسسة الشامانية. والشامانء بالإضافة إلى عمله شافياً وعرافاً ومنفذاً للمهمات 
المتعارف عليهاء » يمكسن أن يقوم كذلك بدور الكاهن القرباني. وتعتمد 
الممارسات التي هي من قبيل الأضحية التي يقدمها التتار الألطاتيرن بحصان إلى 
الإله في السماء على قدرة الشامان على اصطحاب روح الحيوان المضحى به إلى 
العالم الآخر. 
طبقات الشامانية 

إضافة إلى الفوارق الأساسية في مكانة الشامانية بأجمعهاء يختلف 
الشامانات في طبيعتهم ومقامهم من مجموعة أتوامية إلى أخرى. وقد لاحظ 
الخبير الجري في الشامانية فيلموس ديوشيغي ع10526 ۷1۳٣٥5‏ في مقابلته مع 
شامانات التوفا 15048 از ابقين في وان خمسينيات القرن العشرين أنهم 
يندرجون في طبقات مختلفة وفقاً للعشيرةء والرمزية اللوئية لألبستهم» 
وسلطتهمء وبراعتهم. وفي نهاية الأمر صفاتهم الشخصية المميزة أبضاً. 

إن طبقات الشامان التي تستخدمها المجموعات الأقوامية المختلفة واضحة 
في الأسماء التي تُعطى لأنماط الشامانات. وعلى سبيل المثالء كان الشامان 
الأشد احتراماً عند الإنتسي أ5اه8 (شعب سامودي ل60نزمهة8) هو ال (بدتود) 
لال الذي يكون على اتصال بالأرواح التي تعيش في السماء. والأقل شدة 
في الاحترام يُمَد دانو هال الذي في مقدوره أن يحمي البشر من الأرواح 
الشريرة» والأقل احتراماً هو شامان الساوود 54۷0# الذي يستطيع الاتصال 
الموتى. وبالطريقة نفسها كانت أدنى طبقة للشامانات عند الناناي تهصهلة 
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(غولدي 60141©) هم السيورينكا 1018نة5. أي الشامانات الذين يعالجون 
المرضى. وكان شامانات الثّماتي 7/6/0281 قادرين على معالجة المرضى رعلى 
تأدية الممارسة الشامائية عند الاحتفال الأول بذكرى الميت على السواء. وكان 
من الشامانات الذين لهم المقام الأكبر شامانات الكاساتي نادء الذين كان 
لديهم تمكن من المعرفة الشامانية كلها واقندار على أهم مهمة لشامان الناناي؛ 
وهي مهمة اصطحاب أرواح الموتى إلى العالم الآخر. وكان الياكوت ؟اں )۲۵ 
يعتقدون أن مقام الشامان تحدده متزلة الإله الذي.حباه بمساعدة الروحي 
الرئيسء وارتفاع الغصن فوق شجرة الشامان الأسطورية التي كانت الأرواح تعلّم 
الشامان عليها في أثناء دخوله العضوية. وما نلقاه بين الياكوت وغيرهم 
(كالشعوب الألطائية عذهنا4 مثلاً) من انقسام الشامانات إلى سود وبيض يشير 
إلى طبيعة الأرواح التي يحصل الشامان على الاتصال بها. وكان الأبيض هو 
لون السماءء والأسود هو لون الأرض. ووفقاً للموروث الشاماني» فإن طبيعة 
الشامان ومرتبده تحددها الأرواح التي تدخله في مراسم الشامانية. ومن 
المحتمل أن الملامح المميزة كانت لدى الممارسة هي البراعات والقدرة على 
تحقيق وَجْد الدخول في الشامانية وطبيعة الموروث الذي استوعبه. وقد يرتفع 
الشامان كذلك إلى طبقة أعلى بازدياد معرفته. وكثيراً ما كان الشامان العظيم 
يحمل نعت االعتيق؟. 
الابتداء 

كان بلوغ التمكن من الموروث الشاماني وتقنية طقس الود يستدعي من 
المبتدئ تدريبا خاصا. وتعتمد طبيعة الابتداء وطوله على وضع الشامان في 
جماعته وأهميته الشامانية في الثقافة المقصودة. ويختلف من منطقة إلى أخرى 
طول مدة التلمذة» وكمية المأثور المستلهم وطبيعته» وتعليم الداخل في حقل 
الشامانيةء وعدد طقوس الابتداءء والسيطرة على قدرات المبتدئ. 
وكان الملمحان المشتركان في كل المناطق هما التقاء الشامان مع الأرواح 
وفوزه بالأرواح المساعدة حين يكون في حالة الرّجْد وإقرار مؤيديه بأنه 
شامان جديد. 
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داء الشامان 

إن الشامان الكامن يمكن أن يتبيّه مزاج شاذ كثيراً ما يكرن شديد العصبية. 
وفي كل أنحاء سيبيريا وآسيا الوسطى كثيراً ما كان الاختيار مسيوقاً بمرض الشامان. 
ويمكن أن تكون الأعراض الأولى هي أحوال فقدان النوازن العقلي» أو نويات 
الهسنيرياء أو أطوار الاعنكاف» أو الرؤى غير العادية أو سماع الأصرات غير 
المألوفة؛ أو أحوال الآلام البدنية المبرّحة. وفي العادة كان المرض يصيب الناس 
في سن المراهقة؛ ولكن المصابين وهم بالغون يمكسن أن يسصبحوا داخلين في 
الشامانية. ومن المحال إعطاء وصف خاص بالمرض من أخبار الأعراض. والمسألة 
هي أن ممارسة الشامانية هي العلاج الشافي الوحيد المعترف به. وكثيراً ما كان 
من دأب الشامان الذي يُستدعى لمعالجة مصاب أن يعلّمه كيف يمارس الشامانية. 

ولقد قام بعض الدارسين أمثال فالدمار يوكلسون Waldmar Jochelson‏ < 
وهو خبير في الشعوب العبّلية التي موطنها الأصلي هو آسيا السيبرية والوسطى» 
بمقارنة مرض الشامان في حالة ابتداء الشامانية بالهستيريا. وعندئذ من شأن الأثر 
الشافي للممارسة الشامائية أن يعني أن المبتدئ يتعلم تحت تأثير تعليم الشامان 
الأكبر سناً أن يسيطر على وظائف الأنا عنده فيصبح نكوص الهستيريا هو نكوص 
الأنا المسيطر عليه في أثناء مرحلة الابتداء. ومما له أهمية أن الشامانات الذين 
يعانون من مرض ابتدائي قد وجدوا أن تكرار ممارسة الشامائية هي الشرط 
لبقائهم أصحاء. 5 ١‏ 

وكان داء الشامان يفسّر بأنه نداء الأرواح أن يصبح شاماناً. ويما أن المهمة 
كانت بالغة الخطورة» يقول الشامانات إنهم كانوا في أكثر الأحيان يقاومون النداء 
حتى النهاية القصرى. ولم يكن الإكراه الداخلي هو السبب الوحيد للاختيار؛ 
فيمكن أن توجد أسباب خارجية كذلك. والتشكتشي ابات الشاب» مثلاء 
يمكن أن يختار أن يصير شاماناً على أمل الحصول على الشراء والمقام. وعد 
الإفتكي 8010 يمكن لأكبر العشيرة سناً أو لشامان العشيرة اختيار طفل ذي 


جبلّة مناسبة لتدريبه بوصفه شاماناً. 
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وكان وضع الشامان يجري توريئه داخل الأسرة» ولاسيما في مناطق شامانية 
العشيرة وشامانية الجنوب الاحترافية. وقد لاحظ أ. ف. أنيسيموف 20۷ ئنم .1 ب 
وهر خبير في الشامانية عند بردكامتيا تونغوسكا إفنكي Podkamnnia Tungüska‏ 
نمع أن الشامانات كانوا يحاولون بتقصّد أن يحافظوا على هذا الوضع المهم 
داخخل الأسرة. وورائة الشامانية قائمة على الأيديولوجيا الشامانية. وفي الأقاليم 
الشمالية. حيث كثيراً ما كان اختيار الشامان مسألة نداء باطني عضي كانت 
الأرواح التي يراجهها المبتدئ هي أرواح الطبيعة على الأغلب. ومبدا الورالة 
دامل الأسرة هو انعكاس للفكرة القائلة بأن الأرواح التي تهيئ: المبتدئ ليصبح 
شاماناً هي الشامانات الأسلاف أو أرواح الطبيعة التي تتولى المهمة عند التماس 
أرواح الأسلاف. 
عدة الابتداء 

كان المبتدئ في أول مدة الابتداء ينعزل وحيداً» ويتعلم كيف يستخدم 
الطبل في نشدانه التجارب الوجدية؛ وينغمس في الموروث الشاماني. كانت 
إحدى مهامه الرئيسة هي تأليف أغنياته الشامانية. وكانت أغنيات مناداة الأرواح 
التي عى في الجلسات الروحية لشامانات التشوكتشي ءادا مثلاء هي نتاج 
مدة الابتداء. وفي الرؤية الشامانية» فإن المبتدئ تعلمه الأرواح؛ ولكن هناك 
أخبار عن آوضاع يُرشد المشامانات الأكبر سنا فبه المبتدئ في فن القشمين 
.Shamanizing‏ 

والمرحلة التالية في المدة الابتدائية هي مرحلة الرؤى وسماع الأصرات»› 
التي يجتاز فيها المبتدئ معرفته بالأرواح. وفي أثناء هذه التجارب يشعر المبتدئ 
أن الأرواح تدمر بالفعل أناه القديم» تشرّحه أو تلغيه» وبعد ذلك تعيد تجميعه 
شاماناً جديدا» قادراً على رؤية ما هو خفي على الناس العاديين. وهكذا يتكرر 
موضوع الموت والولادة الجديدة. وعلى الرغم من الفروق الفردية فإن الرؤى 
تلي النماذج التقليدية. وعلى سبيل المثال» فعئد الساموديين كلعنإ5800 تعطي 
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الأرواح المبتدثة المبتدئ أرواحّه المساعدة؛ وهو يعد ' بأن يتبع نداءم. . ويؤدي 
إمساك الأرواح بعظامه» وتقطيعها وإعادة تجميعها لهيكله العظمي دوراً مهما في 
الرؤى التي نصور ولادة الشامان من جديد. وفي الخلفية هنا الفكرة الموجودة 
كذلك في شدة الحفاوة بالمراسم الحيوانية والقائلة بأن العظام هي نقطة الاتصال 
بالنسبة إلى الروج. 

وبعد أن تتابع الأرواح ابتداء دخول الشامان في العضوية يظل عليه أن يبرهن 
لجماعته عن قدراته. وهو يقوم بذلك في تشمينات 505082121083 اختبارية 
متتوعة ومن خلال الطقوس العامة. وكان شامان الجماعة الصغيرة فى سيبيريا 
الشمالية الغربية يكتسب هذه الخصائص تدريجاً في أثناء الطفوس السنوية. 
وكانت ملابسه وأشياؤه الطقسية يصنعها جيرانه وأقرباؤه الذين هم من بين مؤيديه 
والذين لهم دور كذلك في التشمينات التي تُستخدم فيها هذه الأشياء أول مرة. 
كذلك فإن التشمينات الاختبارية الكبيرة كانت تجري في منطقة شامانية العشيرة 
وتحضرها العشيرة برمتها. وعير الصلوات والأضحيات قد يُطلب إلى شامان 
سابق أن يشير إلى حيوان مناسب للقيام بمقتضيات الشامان. وكما رأيناء فإن 
الشعائر التي نحيط بابتداء الشامان قد تطورت بصورة أشد ثراء في شامانية 
المناطق الجنوبية. ركان شامان البريات كاهنا8 > مثلاً» يعد في خلال مهرجان 
الابتداء الكبير بالوفاء بالتزامات مهنته. 

وكان ابتداء الشامان عند الشعوب القَبّلية في آسيا السيبيرية والوسطى أفل 
رسمية منه في أي مكان آخر. وكانت الأسرار الدينية التي تحيط بدعوة 
الأرواح وخبرة لقائهم لا بعلو عليها شيء؛ حيث كانت هناك بضعة مقتضيات 
ضرورية ء فإن الإعلان الطقسي عن المكانة الجديدة لم يكن مهما في ذاقه. 
فكانت أعمال الشامان اللاحقة هي التي تلبت تنبت هل كان مقتدراً أم لا وهل 
كسب أي مؤيدين. 


موروث الاعتقاد الشاماني 

إن بعض الدلالة عن طبيعة مرروث الاعتقاد الشاماني توفره رؤى مدة 
الابتداء وأغنيات الشامان التي تصوّر مثلاًء رحلة الشامان إلى العالم الآخسر. 
وعلى الرغم من أن المفهومات المتعلقة بأوصاف الكون تتباين كثيراً في 
سيبيريا وآسيا الرسطى» وبرغم أن تأثير اللامائية ١٣ء11‏ والبوذية باد بشدة 
بين الشعوب الجنوبية» قثمة ملامح بنيوية معينة تشترك فيها جميعها وهي 
واسعة الانتشار. ومن هذه الملامح مفهرمات الكرن متعدد المستويات: 
والعالم الأعلى» والعالم الأرسظ الذي يسكنه الإنسان» والعالم السفلي» 
الذي ينقسم إلى ثلاثة» أو سبعة» أو تسعة مستويات. وتترابط هذه الطبقات 
سواء بنهر العالم (وعند الكت ۲ بالماء المقدس)ء الذي يبدأ في السماء 
ويجري عبر الأرض إلى العالم السفلي؛ أم بثقب في النجم الشمالي في مركز 
الكرة الأرضية يعتقد التشوكتشيون اء )اط۳ فيمن بعتقدون. بأنه مسن 
الممكن المرور عبره من طبقة إلى أخرى. وتعتقد الشعوب الشمالية برجه 
خماصء إضافة إلى اعتقادها بالكون متعدد الطبقات» بمفهوم عالم علوي شبيه 
بالخيمة» والقبة الزرقاء تمتد فرق عالم مستدير أو مربع. وما يدعمها في 
المركز إنما هو العمود الكوني. والظاهرتان الموازيتان للعمود الكوني إنما هما 
الجبل الكوني والشجرة الكونية. ونظير الشجرة الكونية في موروث الاعتقاد 
الشاماني هو شجرة الشامان» التي يمكن للشامان بوساطتها أن يسافر من 
مستوى عالم إلى مستوى عالم آخر. 

وكان على المبتدئ أن يدرس في مدة ابتدائه بنية الكون وأن يتعلم قبل كل 
شيء طبوغرافيا العالم الآخر: الممرات والأنهار المؤدية إلى العالم الآخر 
ومُقامات الأرباب المتعديين» والأرواح الحارسة» وشياطين المرض» والموتى. 
وكان السبيل إلى العالم الآخر يوصف عادة بأنه محفوف بالمصاعب والأخطار. 
وكان شامان الناناي 1/201 مثلاء قادرأ على وضع قائمة بالمعالم على امتداد 
الطريق إلى مملكة الموتى والأخطار التي تنتظره على امتداد الطريق. 
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وفي الجلسة الروحية كان الشامان يلتفت إلى الآلهة المتعددة والأرواح إذا 
ارد لك ضرورياً. وكانت أرواح ابتدائه الشامانية وتجاربه الوَجُدية هي المتصلة 
باشرة بالشبكة الشامانية وفي بعض الأحيان يدخل الشامان في خدمة هذه 
الأرواح؛ وفي أحيان أخرى» تكون هي طوع أمره. 

وكانت الأرواح التي تؤثر في ابتداء الشامان في سيبيريا الشمالية الشرقية هي 
أرواح الطبيعة على الأغلب. ويصور شامان من الكوريك 1606101 كيف ظهرت 
أمامه في الغابات أرواح الذئب والغراب والدب ونورس البحر والسقساق» في 
شكل بشري أحیاناًء وني شكل حيواني أحياناً اخری» طالسة إلبه أن يد عل في 
خدمتها. وكان التشوكتشيون Chukchi‏ يحتقدون أن «كل شيء يعيش يعيش أي آنه 

حتى الأشياء غير الحية لها نوع من المبدأ الروحي . وهكذا تشتمل عصبة الشامان 
من الأرواح على أشياء متنوعةء كالأحجار ومواعين البيت. ومما له أهمية أنه 
ليس ثمة اختلاف بين الأرواح المرشدة في مدة الابتداء والأرواح المساعدة 
بالمعنى الضيق للكلمة: فالأرواح التي تظهر أمام المبتدئ تصح أرواحه 
المساعدة عندما يكون شامانا 

وفي شامانية الجماعة الصغيرة في سيبيريا الشمالية الغربية نجد كذلك أن 
الأرواح التي تؤثر في ابتداء الشامان هي أرواح الطبيعة على الأغلب : وتيرهن 
رؤى الابتداء عند ال «لغانا ساني» مهدهع أن المبتدئ يصادف عدداً من 
الأرواح التي تساعده بطرق شتى. وقد بكون اختيار الشامان أمراً تقوم به أرواح 
الطبيعة. كروح الماء» التي ملحت المبتدئ مرشدين لهم أشكال حيوانية في 
رحلته إلى العالم الآخر. وابتداء الشامان في الشامانية تنجزه أرواح حدادين؛ 
تصنع شاماناً جدیدا على سندانها. والأرواح المرشدة تغادر الشامان بعد ابتدائه 
الوجديء في لوقت الذي کون فيه قد عرف أرواحه المساعدة من حيث هي هي. 

وتؤدي أرواح الشامانات السابقين دوراً مهما في ابتداء الشامان في شسامانية 
العشيرة والشامانية الاحترافية في الجنوب. وعلى سبيل المثال» يقول الإفككيون 
الترانسبايكاليون 7787568118118 إن أحد الشامانات الموتى يظهر أمام مرشح 
محتمل ويأمره أن يتبعه. وقد تظهر أرواح الشامانات السابقين بوصفهم مختارين 
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للمرشح» أو بوصفهم معلمي المبتدئ فوق العاديين؛ أو بوصفهم بادئين ينفذون 
عملية التشريح » كما هو الأمر في تونفوسكا الدنيا مكاكنوهد1 ٣ء‏ س0]. وتظل 
روح شامان سابق في العادة الروح المساعدة للشامان بمعنى الكلمة. وعلى الرغم 
من أن الأرواح المساعدة للشامان الإفتكي» ۰ مثا هي في شکل حيوان أو طائرء 
فتدعمه عادة أرواح شامان في شكل بشري. 

والروح الموروثة الأخرى هي الأجامي الناناي أتندزة ندمعلاء وهي الروح 
الوصية على مرحلة المبتدئ؛ التي تعلم المبتدئ في أمور العالم الآخر وتزوده 
بالأرواح الضرورية للتشمين #صاعصه«ها8. والعلاقة بين الأجامي والشامان علاقة 
حب جنسي » فالروح المقصودة تكون روح زوجة أو زوج يتم تناقلها من شامان إلى 
آخر ضمن الأسرة. وما يشبه ذلك من العلاقات شبه الزوجية بين الروح والإنسان قد 

تم الإخبار عنها في موضع آخر. والشامانات المختثون عند الشعوب القبلية التي 

موطتها الأصلي هو سيبيريا وآسيا الوسطى. مثلا. يمكن أن يكونوا روحاً عاشقة 

والدور المهم في حكايات الابنداء الشاماني عند شامانات الياكوت نة 
تؤديه الأم الحيوانية وأرواح الشامانات السابقين» ويمكن لأرواح الأباسي 
2ه الشريرة أن تؤدي أسرار ابتداء المبتدئ. والأم الحيوانية» التي هي 
تجسيد روح الشامان الكوت اناكاء أي شبيهه الذي لا يُرىء كان يُعتقد أنها تظهر 
لدى ولادة الشامان أو موته أو في أثناء ابتدائه الشامانية. وكان يعتقد أن الأم 
الحيوانية» في شكل طائر ذي ريش حديدي» نجلس على غصن شجرة الشامان» 
ترم على بيضة تحتوي على روح المبتدئ حتى تفقس الروح من البيضة. 

وتختلف طبيعة الأرواح المساعدة وعددها تماماً من مجموعة أقوامية إلى 
أخرى. فعند الأوب - أوغريين 5ههذهعنا-06 والمانسي أومه/1) قد تكون لدى 
الشامان سبعة أرواح مساعدة» جلها في شكل حيوان مثل الدب أو الأيل أو الذئب 
أو الحصان أو الأفعى أو السمكة أو الطائر. وكانت الطيور المشائعة في المناطق 
الشمالية هي العقاب والبوم» بالإضافة إلى طيور الماء؛ التي يقال إن السشامان 
يتخذ شكل طائر منها حين يسافر مجتازا الطرقات ما تحت المائية إلى العالم الآخر 
والمعتقدات المتصلة بالعلاقة بين الشامان وأرواحه معتقدات معقدة فقد يسافر الشامان 
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في شكل حيوان يصحبه؛ والشامان الياكوتي اه۷ مثلاً» يحارب الشامانات 
الآخرين في شكل أمه الحيوانية» بوصفها أيلاً أو أيلاً أحدب. ومن جهة أخرى» 
فإن الأرواح المساعدة قد تصحبه بوصفها مساعدات خارجية. وعلى سبيل المشال» 
كان الشامان اللوفتكي عاونا من منطقة (بودكامئيا نرنغوسكا) 1112 ۴0d)‏ 
اع" يسيطر على زمرة كبيرة من الأرواح في رحلاته إلى العالم السفلي. 
نشاطات الشامان 

كانت النشاطات العامة للشامان تجري في الجلسة الروحية» وهي إنجاز 
طقسي. وعندما تكون هناك أسباب كثيرة تستدعي الجلسة الروحية؛ تكون هناك 
في كل الأحوال حاجة إلى القيام باتصال مباشر مع ممثلي العالم الروحي. وكانت 
كل العناصر الحيوية في الشامانية حاضرة في الجلسة الروحية: الشامان 
ومساعدهء والذين هم بحاجة إلى المساعدة» والجمهور المهتم» وممثلو العالم 
الروحي الذي يستدعيهم الشامان. 
الخصائص المميزة للشامان 

ترمز الأشياء الطقسية وخصائص الشامان المميزة إلى الرؤية الشامانية للعالم. 
وآهم مفردة هي الطيل. وترتبط تسميات الطبل في العادة بفكرة رحلة الشامان. 
ومن ذلك مثلاً أن الإفتكيين الترانسبايكاليين ۴۷٥٣)‏ هذاهعاهطكهة:1 يدعون 
الطبل قاريا» في حين يدعونه الياكوت ا۲4 والبريات 180115 والسويوت 
ا00 حصانا. وفي هذه الحالة يكون عصا الطبل «سوطا». والشامان بوساطة 
الطبل ٠يركب؛‏ أو «يطير» وهو؛ بكلمات أخرى؛ يحقق حالة مختلفة من 
الوعي. وهيكل الطبل مصنوع من جلد حيوان تختاره الأرواح أيضاً. وتدل مراسم 
الإنعاش الطبلي في المناطق الألطائية »1ا4 على أن الحيوان الطبلي يمثل إحدى 
الأرواح الشامائية: وخلال هذه المراسم فإن الحيوان الذي صم الغشاء من جلده 
«يأتي إلى الحياة مرة أخرى»» منبئاً عن حياته وواعدا بمساعدة الشامان. وترمز 
الأغراض المنحوتة على هيكل الطبل أو كذلك المرسومة على الجلد إلى 
الأرواح الشامانية وتعبر عن المفهومات الكونية. 
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وبرغم أن ملابس الشامان هي» مع الطبل. مَعَلّم من محالم الشامانية التي 
تستوقف النظر في آسيا الشمالية والوسطى. فإن عدد الخصائص المميزة وطرازها 
يختلفان من منطقة إلى أخرى - فلا توجد عند التشوكتشي اطاط ملايس شامان 
بالمعنى الضيق. وحين الاستعداد للجلسة الروحية كان الشامان. مشل شامان 
الإئويت (الإسكيمو)؛ عارياً حتى الخصر. وعلى نحو مشايه» فإن المفردة الوحيدة 
التي كانت تحدد الشامان عند النشسي 7168151 (شعب سامردي لعلإمصيةة) 
في الشمال الغربي من سيبيريا كانت الحَمرة التي يلبسها. والملابس ذات العدد الأكبر 
من الزخارف الرمزية موجودة في سيبيريا الوسطى والجنوبية وفي آسيا الوسطى. 

ورداء الشامان مصنوع من الريش أو القماش» وعليه معلقات مَخيطة من 
المعدن والعظم والقماش تصور أرواحاً في شكل حيواني أو بشري أو ظراهر 
مرتبطة بالعالم ما فوق العادي. وعلى ظهر ثوب شامان الياكوت اه۷ قرصان 
معدنيان» هما شمس الشامان وقمره. اللذان يوفران الضياء في الطريق المظلمة 
إلى العالم الآخر. وعلى الرغم من اخئلاف الصور الرمزية» فالفكرة الأساسية 
خلف ثوب الشامان واضحة. إذ يُظهر الريش المرتبط بالعمرة» والتكمليلات 
المزدانة بالفرو أو التي تشبه الأجنحة على الأكمام؛ والقرون أو نحَظّْم الدب على 
العمرة أن الثوب يمثل أساساً نوعاً من الحيوان. والنمط الأكثر شيوعاً موجود لا 
في المنطقة الألطائية ‏ السايانية 4111-5808 وحسب بل كذلك في منغوليا 
الشمالية وأجزاء مختلفة من سيبيريا. والثوب في المنطقة الألطائية يحاكي في أكثر 
الأحيان بومة أو عقاياً: وفي سيبيريا الشمالية أيْلاً. ويرتدي الساموديون 
amoyeds‏ والكيت ¢1 كذلك ويا يذكر بالدب. 

والشامان؛ علاوة على الصور المرتبطة بالأرواح أو العالم الآخر؛ له كذلك 
إضافات حديدية أو عظمية تشبه الهيكل العظمي البشري أو الحيواني. وترمز هذه 
الإضافات إلى ما يعانيه الشامان من الموت والولادة الجديدة في خلال الرؤى 
الرّجْدية في مدة الابتداء. ويمثل الثوب الأسرار التي بخبرها الشامان وهو مكان 
إقامة الأرواح. وهكذا يُعنقد أن الثوب نفسه يمتلك قوة فوق العادة. وفي مناطق 
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شامائية العشيرة لا يمكن أن يباع الثوب حارج العشيرةء لأن أرواح الشامان التي 
تنتسب إلى العشيرة مرتبطة بها. ويمكن أن يعلّق ثوب الشامان البالي على شجرة 
في الغابة حتى تستطيع الأرواح أن تغادره تدريجياً وتدخل ثوبا جديداً. 
الجلسة الروحية الشامانية 

تقتضي جلسة التشمين الروحية أن يكون الشامان نفسه ومكان الطقس على 
السواء مُمَلدَينَ بعناية شديدة. وكثيراً ما تسبق الجلسة الروحية مدة من الزمن 
يدخل فيها في الاعتكاف» ويصوم. ويتأمل: ويتذكر تفصيلات الشعاتر التي عليه 
أن يؤديها في خلال الجلسة الروحية. وينتقل إلى دور الشامان بارتدائه ثوب 
الشتعيرة وضبط صوت الطبل. 

وتنعقد الجلسة الروحية الفعلية في العادة بعد الظلام» بمكوث مع الثار 
المشتعلة في الوسط. ولأنه يُعتقد أن الأرواح تخشى التورء فالظلام هو المعطلّب 
المسبق للتشمين. وكانت أمكنة الجلسات الروحية تختلف كثيراً. اعتماداً على 
مكانة الشامان وأهمية مهمته. وكان الشامان وحامي العشيرة في منطقة بودكامتيا 
تونخوسكا يحقد جلسته الر وحية في سِفِنَْشِدِك 567006061 و هي خيمة تُضرب 
لهذا الغرض على وجه الخصوص. وفيها كان يعمل خارج الملاصح الأساسية 
لمفهوم العالم الشاماني: وهي العالم الأوسط الذي يسكنه البشرء والعالمان 
العلوي والسفلي بأرواحهماء والنهر الكوني والشجرة الكونية بوصفها معالم على 
امتداد طريق الشامان في العالم الآخر. وكانت الجلسة تحضرها العشيرة كلهاء 
وبتعارن أعضاؤها على الإعداد لها. وما يشبه ذلك من أمكنة الجلسات الروحية 
نجده عند الناناي ۵٥۸۵ء‏ الذين كان شامانهم» بوصفه ممشل عشيرته: ينقل 
أرواح الموتى إلى العالم الآخر. ويبدو أنه كلما ارتفعت مكانة الشامان وكبرت 
الجماعة التي يمثلهاء اشتد ثراء المتطلبات الأساسية الرمزية للشوب ومكان 
الجلسة الروحية وازداد سير التشمين 58008012108 مسرحية. ومن المحتمل أن 
فرض أمكنة الجلسة الروحية في المناطق الجنوبية هو تطور لاحق قد تأثر بتقاليد 
الشرق الكبيرة المرتبطة بالكتب المقدسة. 
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وقبل الجلسة الروحية» كان من دأب الشامان. والذين هم في حاجة إلى 
عون من الشامان» والجمهرر أن يجتمعوا. وعد بدء الجلسة الروحية يركز 
الشامان على استدعاء أرواحه المساعدة بالإنشاد وقرع الطبل. وموضوعات 
أتاشيد الشامان هي دعوة الأرواح المساعدة؛ وتصوير رحلة الأرواح» ووصف 
رحلة الشامان إلى العالم الآخرء ووصف طبوغرافية العالم ما فوق العادي. وفي 
الأناشيد التي تنادي الأرواح» والتي من خلالها قد يحاكي الشامان أصرات 
أرواحه المساعدة ذات الأشكال الحيوانية من خملال التصفيرات والصيحات 
والدمدمات» يدعو الآرواح إلى الجلسة الروحية وقد يقل وصقاً لرحلتها إلى 
الجلسة الروحية من مقامها في العالم الآخر خطوة خطوة. 

ودعوة الأرواح المساعدة إنما هي مرحلة إحداث الغيبوبة الذهنية. فيصبح 
القرع الإيقاعي على الطبلء والرقص» والغناء أشد صخباً وهياجاً حيث يحقق 
الشامانء حين يركز على عالم الأرواح» حالة متبدلة من الوعي. وهذه الظاهرة» 
الشبيهة بحالة النوم المغناطيسي الغربية» يُحليثها التهييج المنتظم للجهاز 
العصبي. والتركيز المتزايد» والتحريض من قبل الشامانء والشحنة الانفعالية 
الناجمة عن توقعات الجمهور. وكان مفعول التهييج المنتظم يشتد عند الأوب - 
أغريين كهجو نا-00 والشعرب القبلية الأخرى التي مرطنها الأملي هو آسيا 
بيرية» على سبيل المثال: بأكل فطور الأمانييث 4193:1116 السامة. وكانت 
الوسائل الشائعة الأخرى هي إحراق أعشاب متنوعة تُحلرث دخاناً مسكراً؛ وفي 
فترة أحدث تدخين التبغ واستهلاك الكحول ولكن ليس استخدام العقارات 
المسيّة للهلوسة والمسكرات الأخرى أساسية أو عاملاً حيوياً في تقنية الغيبوبة 
الذهنية عند الشامان. 

وتأتي الذرا الوّجدية للجلسة الروحية في المرحلة التي يلتقى فيها الشامان 
بأرواحه المساعدة» وبسافر معها إلى العالم الآخرء أو بيده مثلاً. شيطان 
مريض استقر في أحد المرضى. وتظهر الفوارق الثقافية الكبرى في التقنية 
الطقسية الشامانية بدقة في هذه المرحلة. وتقوم أشكال التقاء الأرواح على 
التقاليد الاعتقادية المختلفة. 
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والمشترك في الأجزاء الشرقية والوسطى من سيبيرياء وعلى سبيل المشال 
عند اليوكاجير 6ه انالا والإفنكي لم20 والياكرت وانطهلا والماتتشر 
Manchus‏ والناناي Nanay‏ والأورتشي 0611 إنما هو جلسة الحيازة الروعية: 
التي في أثنائها تدخل الروح الرئبسة المساعدة للشامان في جسده وت چ 
خلاله. ويتمائل الشامان مع الروح تماماً؛ وهو يتحول في الحقيقة إلى الروج 
ويُظهر هذا التبدل فى إيماءانه وحركاته وكلامه. ويحضر الجلسة شخص آخرء 
هو في العادة معاون الشامان» نم يصيح الشامان» ويكلم الروح. وفي المناطق 
التي يكون فيها هذا النمط من غيبوبة الحيازة شائعاء يكون التفسير المألرف 
للمرض هو أن شيطاناً قد دخل في الشخص المريض. ومهمة الشامان عتدئذ هي 
أن يبعد الشيطان» وللقيام بذلك يأخذ الشامان شيطان المرض على نفسه بعد 
روحه المساعدةء وبكلمات أخرى ينحول إلى الشيطان. وثمة إلى ذلك جلسات 
غيبوبة حيازة يسافر فيها الشامان» وقد أبان أرواحاً متنوعة» مع أرواحه المساعدة 
إلى العالم الآخرء ‏ لدى إبعاد شيطان» على سبيل المثال. 

وقد يوهم الشامان كذلك بأن الأرواح المساعدة حاضرة في الجلسة الروحية 
من دون أن يتماهى معها. ويتكشف شعب التشوكتشي اعباط عن براعة 
عظيمة في إظهار الأرواح بتفية التكلم البطني هاا الذي يُصدر 
المتكلم به أصواتاً تبدو آتية من مصدر غيره. ويُحضر الشامان إلى الجلسة روحاً 
بعد أخرىء ويتمكن الجمهور من سماع الأرواح وهي تتكلم خارج جسد 
الشامان ولقاءات الشامان مع الأرواح من دون حيازة معروفة كذلك في سيبيريا 
الغربية وآسيا الوسطى. وعند التتار المینوسنکیین ۵۲ا۲۵ 121كلا1015» يرش معاون 
الشامان الماء حوله لتشربه الأرواح حتى لا تقترب كثيراً من ن الشامان. 

وإذا كانت الفكرة الرئيسة للجلسة الروحية هي طيران الروح» أو رحلة 
الشامان إلى العالم الآخرء فإن إبانة الأرواح لا تكون مئيرة كما هي مثيرة في 
الجلسات الروحية من الطراز الحيازي. والجلسات الروحية المثالية في الأنحاء 
الغربية والشمالية من سيبيريا - عد الساموديين 645بزو0ة5 والأوب - أغريين 
كشع نا-0 مثلاً» هي الجلسات التي يتم فيها تصور الشامان مسافراً إلى العالم 
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الآخر مع أرواحه المساعدة. وليس التوكيد منصباً على تبديل الدور والتحدث 
إلى الأرواح بل على وصف رحلة الشامان. وفي هذا النمط من الجلسة الروحية 
تتعمق عادة غيبوبة الشامان باستمرار وتنتهي بفقدان الوعي. وفي الجلسات من 
النمط القائم على الحيازة أو التكلم البطني كثيراً ما يدعو الشامان أرواحه مرة 
أخرى بعد عودته» بالغتاء وفرع الطبل. وبكلمات أخرى» إن عمق الغيبوبة 
يتحرك في أمواج. وما دام التركيز على عالم الأرواح يفضي إلى تبدل في الوعي 
ونصويب الشامان انتباهه على الجمهور يعيده إلى حالة اليقظةء فإن عمق الود 
الشاماني يعتمد على المدى الذي يجب أن فسح فيه المجال لرغبات الحاضرين 
في أثناء الجلسة » وهكذا في نهاية المطاف على العلاقة بين الشامان ومؤيديه. 

وفي العادة تنتهي الجلسة الروحية بحدث يبيد الشامان في أثنائه أرواحه 
المساعدة» ويجيب عن أسئلة الحاضرين» ويصدر التعليمات بما يجب القيام به 

من الأضحيات أو الاستعطاقات المطلوبة. وهكذا فإن البنية الأساسية للجلسة 
الروحية موحدة نيا وبقطع النظر عن موضوع التشمين 2518218812188 فهي 
تُظهر الاختلافات تبعاً للطريقة التي تتم تم بها ملاقاة الأرواح. ولكن السشعائر 
المتعددة» وإظهار حضور الأرواح أو إبعادّعاء والحيل أو عروض البراعة التي 
تبرهن على القدرات المتفوقة عند الشامان تتباين من منطقة إلى أخرى. وبرغم 
الاختلافات الثقافية؛ فإن الملامح الأساسية لتقنيات الوّجد عند الشامان» والدور 
الذي يؤديه الحاضرون بوصفهم مساعدين في الجلسة الروحية هي عناصر 
الشامانية المشتركة في كل أنحاء آسيا الشمالية والوسطى”. 


A. Leena Siikala, Siberian and Inner Asian Shamanism. In: M.Eliade. edt.‏ (ه) 
Encyclopedia of Religion, Mac Millan, London 1987.‏ 
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الشامانية الأمريكية الشمالية 


في الكتابات العامة في موضوع الأمريكيين الشماليين الأصليين» يسمى كل 
صف من أصناف الكاهن والشافي والمختص بالشعائر والساحر بالشامان. 
و هنا مرادف للفكرة العامة غير المفضّلة عن «المختص الديني البدائي». 
وبمكن تبين الفهم الأوضح للشامانية من ذلك العدد الكبير من التوصيفات للأديان 
والثقافات الأمريكية الأصلية حيث تكون الانحرافات الناشئة عن الرومانسية 
والمذهب البدائي أقل تأثيرأًء على الرغم من أن بيان ما يميّر الشامائية من الظواهر 
الأخرى معقد بالضرورة بسبب تنوع الشامانية في أمريكا الشمالية. 

وبالتعبير العام» فإن الشامانات الأمريكيين الشماليين أفراد ذوو وسيلة غير 
عادية للوصول إلى السلطة الروحية. ويجب ألا نساوي بين الشامانات والكهنة. 
على الرغم من أنهم قد يؤدون وظائف كهنوتية. ويجب ألا نساوي بين الشامانات 
ومستقبلي الروح الحارسة في نشدان رؤيا أو في حلم» على الرغم من أنهسم 
يجدون مرارا سبيلا إلى الوصول إلى السلطة الروحية في الرؤيا والخبرات 
الحلمية. ويجب ألا يتمائل الشامانات ببساطة مع الشافين. لأنه ليس كل الشافين 
شامانات» وعلاوةء هناك وظائف شامانية كثيرة غير الشفاء. 
السمات الشامانية 

إذا أخذنا علماً بهذه المعايير الواسعة للشامانية الأمريكية الشمالية نقد يتخذ 
العرض الأوفى شكل خلاصة للسمات الشامانية. وهذه الخلاصة هي مجموعة 
الملامح التي ليس أي ملمح منها مميزاً أو وافياً بحد ذاته ولا تشكل أية زمرة 
أو تأليفة منها تعريفاً جامعاً مانعاً للشامانية. ولهذه المقاربة مزاياها في محاولة تعريف 
الشامانية الأمريكية من حيث الملمح الضروري التمييزي المفرد. ويؤسس المجمل 
هيكلاً قد يكون فيه البحث والدراسة لعدة أنواع من الظواهر الدينية المعقدة في 
الكثير من الأحوال مترابطين حول الفكرة التي يحددها مصطلح الشامانية. 
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وللشامانات الأمريكيين الشماليين وبصورة ثابتة سلطة روحية خارقة للعادق 
أي قدرة على التأثير في العالم من خلال القوى الروحية. وهكذا فإن العنصر 
المحوري في الشامانية الأمريكية الشمالية هو السلطة الروحية ‏ طبيعتها واكتسابها 
وزيادتها وفقدانها. والمفهومات الروحية الأمريكية الأصلية آصعب من آن يفهمها 
الملاحظ من الخارج» وفي هذا الأمر يكمن ما هو عائق كبير وتحدً أمام دراسة 
الشامانية الأمريكية الشمالية. 

وفي العادة يجري تحديد السلطات الروحية على نحو يتيج لها أن تكون 
ممكنة التصور على أساس بشري. وتتباين الأشكال الروحية تباينا كبيراء فيتمائل 
بعضها مع الحيوان (أو الأشكال الطبيعية الأخرى)ء وغيرها مع الشخصيات 
الأسطورية والآلهة. وقد يتحدد حتى شبح سلف من الأسلاف أو روح كائن من 
الكائنات الحية بما هو أو بما هي سلطة الشامان الروحية. 

ويصل الأفراد في أول الأمر إلى السلطات الروحية بعدة أنواع من الطرق» 
منها الوراثة» والنشدان الشخصي. والشراءء والاختيار الذي على عاتق المجتمع 
أو السلطة الروحية» والخبرة الخارقة للعادة التي تصحب المعاناة من الكيد. وفي 
أمريكا الشمالية لا يدخل استخدام العقارات المحدثة للهلوسة إلا نادراً في 
عمايات نشدان السلطة؛ فالأكثر شيوعاً آن تتضمن هذه العمايات الصوم والعزلة. 
ونشدان السلطة الشامانية ونشدان الروح الحارسة قابلان للتمييز عادة» برغم أن 
التقنيات قد لا تكون كذلك. ويوجد في بعض الثقافات تواصل بين ممارسات 
الروح الحارسة والشامائية. وقد تكون خبرات الابتداء وكذلك الفترات التي تلي 
الابنداء في العادة قصيرة أو فد تمتد إلى مدة ليست بالقليلة. وقد تتضمن خبرات 
الابتداء صور الهيْكلة والموت والولادة الجديدة أو صوراً لطيرات السحري ذي 
السيناريوهات الإلهامية الموسعة» ولكنها لا تشتمل في جل الأحوال على أي 
عنصر من هذه العناصر. 

واكتسب السلطة يلازمه عموماً وحي بموضوع الساطة أو وسيلة أخرى 
يتمثل بها أو يتكشف أو يتصل. وثمة أنواع لا نهاية لها من موضوعات السلطة 
التي يتمسك بها الشامانات الأمريكيون الشماليون. وكثيرا ما يشار إليها 
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بمصطلحات محلية تترجّم عموماً على أنها «طب». وقد تتخذ السلطة أو الوسيلة 
الموصلة إلى السلطة كذلك شكل صيغ أو رقى أو أغنيات. وموضوعات السلطة 
والأغيات الخاصة يتمسك بها على العموم كذلك أوادك الذين بتالفون مع 
الوح الحارسة. ويرهن على حضور اللطة استخدامها في آية وظيفة من 
الوظائف الشامانية العديدة؛ وأحيانا فيما تؤديه السلطة من أعمال شديدة 
التمسرح وتستخدم خفة اليد. 

والشفاء في جميع أنحاء أمريكا الشمالية هو أشد استخدامات السلطة 
الروحية ووظائفها مركزية. وأعم نظريات المرض وأوسعها اتتشاراً هما نظريتا 

تطفل الشيء وضياع الروح. ويُعتقد على الأعم أن تطفل الشيء إنما هو نتيجة 
النية الكيدية ويعزى إلى السحر الشيطاني والسحر الشريرء بيد أنه يكون 
ببساطة في بعض الأحيان تمثيلاً وتشخيصاً كذلك للمرض. وتتضمن المعالجة 
الملائمة في العادة نقنية الامتصاص» التي يمتص فيها المعالج الشافي» سواء 
أكان داخلاً في سهوة حسية أم لاء ذلك الشيء من الجسد مستخدما شيئاً من 
قبيل الأنبوب أو البوق أو فمه أو فمها مباشرة على جسد الشخص في الموضع 
الذي يشحخّص أنه يوجد فيه. وحالما ينم إخراج الشيء» فقد يكون وقد لا 
E‏ ل ا ا 
الروح» وهر نظرية ال ض الشائعة الأخرى» قائمة على عدة أنواع من 
النظريات التي كثيراً ما تكون معقدة وهي نظريات الأشكال الروحية والحياتبة 
التي يمكن أن تبارح اجك أن تفل أو تيرق .من اجيس والتحليقات 
السحرية الداخلية في السهوة الحسية» والرحلات الروحية الممسرحة» 
وتلاوات الصلاة هي التقنيات المستخدمة لاسترداد الشكل الروحي أو الحياتي 
واستعادته» فهي بذلك تعيد الصحة والحياة 

وهناك عدة أنواع أخحرى من الوظائف منتشرة بين الشامانات الأمريكيين 
الشماليين: التحكم بحالة الجو؛ والوظائف المتعلقة بالصيدء مثل التكهن 
بالصيدء وإخضاع الطرائد للسحرء والتشفع بسيد الحيوانات أو سيدتها؛ 
والوظائف المرتبطة بالحرب؟ والممارسات التكهنية العامة والكاشفة للغيب» 
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مثل تشخيص الداء» والتنبؤ بالمستقبل» والعثور على الأشياء الضائعة. وهذه 
الوظائف هي عادة؛ ولكن ليس دائماًء في المرتبة الثاني بعد الشفاء. وبينما تُقْهم 
جل الأعمال الشامانية بوضوح على 58 ذات قصد حيري من الناحية 
المجتمعية» بر إلى الشامان عموماً ضمن مجتمعه أو مجتمعها على أنه إنسان 
كيدي بالإمكان؛ إذا لم يكن كيديا بالفعل. وهكذا يمكن للسلطات الشامانية أن 
تُستخدم للسحر الشيطاني أو السحر الشرير أو الانتقام» سواء بمبادرة من الشامان 
آم بأمر من غيره. 

وتتضمن الأعمال الشامانية استخدام طرق التعبير الباطنية التي يحصل 
الشامانات من خلالها بالأرواح. وفي بعض الثقافات يستخدم الشامانات 
المتكلمين أو المساعدين الذين يؤوّلون للحاضرين الأقوال الشامانية. 

وجاذبية الشامان غير الغريبة عنها نحو الصوفي ملمح مميز في شخصيته أو 
شخصيتها وينباين دور الشامان في المجتمع بصورة واسعة» من المعتكف غريب 
الأطوار على هوامش المجتمع إلى الزعيم والمعلم في صميم مركز السلطة والبنية 
السياسية للمجتمع. والشائع كثيرا أن تعبر الجماعة عن شعورها بالازدواجية 
حيال شاماناتها. وعلى حين أنه يجري نشدانهم ويُعتقد أنهم أفراد شديدو 
الأهمية» يكونون موضع الخشية والتحاشي بسبب القوى التي يسيطرون عليها. 
وإجمالاً فإن ثقافات أمريكية شمالبة قليلة تستبعد الإثاث من الأدوار الشامائيةء 
وفي بعض الثقاقات. ولاسيما الثفافات التي وجدت في كاليفورنيا الشمالية» فإن 
الإناث وصلن إلى أن تكون لن العَلَبة» ومع ذلك» » غلب على الشامانات في 
المنطقة كلها أن يكونوا ذكوراً في أكثر المرات. 
مناطق الثقافة 

توجد الشامانية وما يتصل بها من المعتقدات والممارسات على نطاق واسع 
في كل أتحاء أمريكا الشمالية. ويقدم الاستعراض الوجيز التالي لمناطق الثقافة 
بعض الظواهر الدينية الرئيسة في أمريكا الشمالية التي يمكن أن تُمَد ثسامانية أو 
وثيقة الاتصال بها. : 1 
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إن لدى قبائل الإنويت 01016[ (الإسكيمو). سواء منها القاطنة على امتداد 
الساحل أم المنتشرة في الداخل» شخصيات أشبه بالشامانات السيبيريين» الذين 
كان لها اتصال تاريخي محتمل بهم. ويستخدم شامانات الإنويت» الذين بعملون 
إفرادياً أو في جماعات» تقنيات الوجد بالإضافة إلى الأعمال المثيرة وكشف 
الغيب لخدمة الأفراد الذين هم بحاجة إلى العلاج» ويخدمون الجماعة بالتحكم 
بحالة الجو وجلب الطرائد لصيدها. والتحليقات السحرية والتحولات إلى 
الكائنات الروحية هي من الصفات المميزة لشامانات الإنويت؛ وهي كذلك 
الأقنية التي تتكلم الأرواح من خلالها. ويتم البرهان على السلطة الروحية عبر 
المنازعات بين الشامانات واستخدام خفة اليد في الإنجازات المثيرة. 

ولدى القبائل المنتشرة على امتداد الساحل الشمالي الغربي ممارسات 
شامائية معقدة. وخيرة الغيبوبة مشتركة بين الخبرات الابتدائية والإنجازات 
الشامانية » على الرغم من أن تقنيات الوجد لا نُستخدم في كل مكان من 
المنطقة ولا يستخدمها كل الشامانات في أية جماعة واحدة. وعلى حين أن 
العلاج الشافي هو أهم ممارسات الشامانات» فإنهم يؤدون كذلك وظائف 
أخرى» من مثل تحديد مواضع الموارد الغذائية» وكإضعاف العدو عندما 
كانت الحروب تشن في أزمنة سابقة. وتشتمل المهود الاحتفالية الكبير 
الشتاء على المهرجانات الشامانية التي هي من الساحل الساليشي بمسرحة 
الرحلات في القارب الطويل الخفيف إلى العوالم الروحية الخطرة حيث 
يكافحون لإعادة روح المصاب المفقردة. وتُستخدم في كل أنحاء المنطقة 
تقنيات الامتصاص التي تُستخدم لإزالة الأمور الكيدية. ويحدث اختلاف غير 
قليل ضمن هذه المنطقة. 

وتُظهر الممارسات الشامانية في الساحل الشمالي الغربي بعض التواصل مع 
الممارسات في الحوض المجاورء "بلاتسو؟ لادعاها۴» ومشاطق كاليفورنيا 
الشمالية. وتقنيات الامنصاص مشتركة» وهناك استخدام ما للتقنيات الوجدية. 
ويعتقد أن الرّي الشاماني شديد التأثير» وهو الوسيلة التي من خلالها ينتقل 
الموروث الشاماني من شخص إلى آخر. 
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وفي منطقة البلاتو يؤدي الشامانات الإناث والذكور الذين يستخدمون الغناء 
والعبارة الحُرفية في الأعمال الطقسية عدة أنواع من الحاجات. وعموما يُعزى 
المرض إلى ممارسة السحر وأرواح الموتى: فيعمل الشامانات على محاربة هذه 
القوى التي تُضمر الكيد. وإن الحركات التبوية والمؤمنة بالعصر الألفي السعيد 
التي نشأت في القرن التاسع عشرء وبلغت ذروتها في #رقصة الأشباح» سنة 
0+ قد نشأت عن التراث الديني الشاماني [انظر «رقصة الأشباح»] قد أشرت 
كذلك عناصر من الشامانية في ديانة الهزازين الهندية التي ظهرت في هذه 
المنطقة. [انظر *الأديان الأمريكية الشمالية» مقالة في الحركات الحديثة»]. 

وعلى السهول والسهوب المعشبة» هناك أنواع كثيرة من الشخصيات الطبية 
والمقدسة. والصيام والصلاة بحثاً عن السلطة الروحية أمر واسع الانتشارء وعلى 
حين أن جل القبائل تميز بين المتلقي الفرد للروح الحارسة والشخصيات 
الشامانية» فثمة تواصل بين الفثتين. وقد يتجلى الدليل على السلطة الروحية في 
أشكال شتىء كالشعائر العامة. وتزيين الخيمة مخروطية الشكل أو المسكن 
الريفي» والملايس الخاضة » والصرر الطبية. والصرر الطبية مهمة على وجه 
الخصوص برصفها مسكن القدرات الروحية؛ فالصرر تحفظها جماعة وتنتقل من 
جيل إلى جيل. 

وتؤدي شامانات هذه القبائل وظائف كئيرة» وتعمل إما فردياً وإما في 
جماعات وجمعيات. وكانواء إلى جانب الشفاء» مهمين في وقت من الأوقات 
للظفر في الحرب» وكانوا في أثناء الصيد يسحرون الطرائد ويستدعونها. وتظل 
قدرائهم على كشف المغيّات تمارّس في أشكال مختلفة لاحتفالات مساكن 
الروح أو الخيمة الهزازة. وفي هذه الاحتفالات يدخل الشامانات مسكنا ويقرؤون 
رسائل تتصل بالأرواح من خلال هر المسكن وظهور أنوار تلمع قليلاً. 

والمينرويون 28010601018 أو الجمعية الطبية الكبيرة؛ هي جزء مهم من 
الأنظمة الدينبة والاجتماعية والسياسية والاقتصادية في قبيلة آلغونكوين 
0ه المركزية والقبائل الأخرى في منطقة البحيرات الكبرى. وممارسات 
الميارويون للابتداء تستدعي إطلاق النار الطقسي والقتل الطفسي للمبتدئ» الذي 
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یعود من ثم إلى الحياة عضواً في المجتمع حديث الولادة. ويضم الميدويوين 
مستويات مصلَفة إلى مراتب من الشخصيات الشامانية. وأعمال الشفاء معقدة 
وتشتمل على الكثيرين في الجماعة. 

والأنواع المختلفة من النشاطات الشامانية مهمة بالنسبة إلى القبائل في 
المناطق الحرجية الشمالية الشرقية والجنوبية الشرقية. وكانت أقدم المدوّنات عن 
هذه النشاطات قد وضعها المبشرون اليسوعيون في القرن السابع عشر. وعند 
بعض القبائل في القسم الشرقي من هذه المنطقةء كان الشامانات يلبون حاجات 
الجماعات الأسرية. وكانت الملابس والأمتعة ترضّع بكامل العناية والتفصيل في 
الممارسات الشامانية للكثير من هذه القبائل. وكان يغلب على الشامانات 
التخصص تبعاً للوظيفة: الشفاء. والتحكم في الجز؛ والصيد. وتوجد بين 
السيتيكا 56861 (جمعيات البلاء)ء أي الجمعيات المؤلفة من كل أولثك المهددين. 

والجنوب الغربي الأمريكي الشمالي معقد ثقافياً وتاريخياً. وتوجد في 
ثقافات البويبلو 10اع0ا2 شامانات وكهنة على السواء؛ على الرغم من أن أدوار 
الطرفين متداخلة في بعض الأحيان. والشامانات إما أن بشاركوا في الأعمال 
الاحتفالية المثيرة المتميزة عند قبائل البويبلو وإما أن يظلوا بعيدين عنها. إن دمج 
النشاطات والوظائف الشامانية» برغم اختلافهاء في السياقات المشاعية بشدة هو 
أمر مهم لفهم هذه الثقافات وآديانها. 

وتركز ديانة نافاخو 1/300 على تصورات الصحة. واحتقالات الشفاء 
المعقدة والخارقة للعادة التي تدوم طوال ثمانية أيام وثماني يال يؤديها الأفراد 
الذين تعلموا من تَلْمذة الصنعة الكثير من الأغنيات والصلوات والإجراءات 
الطقسية بالإضافة إلى الموروثات القصصية المصاحية. ويتوجه الكثير من 
الاحتفالات نحو الأصناف المشتركة في علم أسباب المرض. 

وعند البيما ۴1۳ في الجنوب الغربي: يعالج الشامانات أنواعاً كثيرة من 
الأمراض التي تعزى إلى القوى الروحية المتراحدة مع الحيوانات والأشكال 
الطبيعية الأخرى. والمعالجة خاصة وتتضمن المص والنفخ والغناء. 
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وفي العقود الأخيرة في أوكلاهوما والمناطق الأخرى حيث خير الأمريكيون 
الأصليون الاحتكاك بين القبائل» وكذلك الاحتكاك مع غير السكان الأصلبين» 
ظهرت أشكال مستجدة من الشامانية موجهة نحو التعقيدات والأخطار المقترنة 
ببيئة متثاقفة. 

إن نشوء الديانة البيونية 861/016 وممارستها على نطاق واسعء تلك 
الديانة التي تم تنظيمها قانونياً في القرن الثاني عشر بوصفها الكنبسة الأمريكية 
الأصلية» إنما هما موغلا الجذور في الموروث الشاماني الأقدم. وتلبي 
هذه الحركة الدينية عموماً بعضاً من الحاجات نفسها كما تلبيها الشامانية؛ 
وتقنياتها وممارساتها هي في جل الأحوال شبيهة بتقنيات الشامانية وممارساتها 
[انظر [North American Indians, Article on Indians of the Plains‏ 

ولعل هذا الاستعراض ليس وافياً إلا باقتراحه مدى الشامانية وتعقيدها 
وأهميتها بين الشعوب الف في أمريكا الشمالية كلها. ودراسة الشامانية في 
أمريكا الشمالية هي في نواح كثيرة قاصرة عن التمام. ونشر كتاب ميرسيا إلياد: 
Shamanism Archaic Techniques of, Ecstasy (1951; Eng.ed., New‏ 
1964 ,۲۲ قد وسسّع الاهتمام كثيرا بدراسة الشامانية بوصفها ظاهرة دينية 
عالمية الانتشار ولكن كان لها تأثير صغير نسبياً في دراسة الشامانية الأمريكية 
الشمالية. وبالعكس. فإن إعمال الفكر في الممارسات الدينية الأمريكية الشمالية 


التي دعوناها «الشامانية؛ قد كان له تأثير صغير في الدراسة الأوسع للشامانية©. 


(¥) Sam D. Gill, Noth American Shamanism. In: M. Eliade, Encyclopedia of 
Religion, Macmillan, London 1987. 
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الشامانية الأمريكية الجنوبية 


من الواضح في خصوصيات علم الكون والشعائر والأمتعة أن الشامانية في 
أمريكا الجنوبية قد شكلتها وتكيفت معها الييئات المحلية والسيرورات التاريخية 
والثقافية المحلية. ومع ذلك فإن الشامانية الأمريكية الجنوبية في جدليات مقدسها 
وتقنياته تتكشف عن أوجه الشبه لا في داخل شبه القارة وحسب بل كذلك مع 
الشامانية في أمريكا الشمالية ومنطقة القطب الشمالي وسيبيرياء مما يدل على 
العلاقات التاريخية التي يجب أن يعود تاريخها إلى نزول السكان الباكر في 
الأمريكيتين. ويفترض ذلك أن الأيديولوجيا الأساسية للشامانية قد تكون جوهرية 
بصورة كافية ليفضّل الوضع الاجتماعي بقاءه على مسافات هائلة في الزمان 
والمكان والبيئة والسياق الاجتماعي. 
الأغراض العامة للوجد 
إن السشامانية والديانسة عند السلكُنامٍ اا8 (أونا 008) واليامانا 
Yamana‏ (ياغهان (Yaghan‏ والهالْكُوكيب (Halkwalip‏ (الاكالوف {Alacaluf‏ 
٠‏ قُوية ) في أقصى حد جنوبي من أمريكا الجنوبية ‏ وقد تحدروا 
يِن من أوائل المهاجرين إلى شبه القارة ‏ يبدو أنهما تمثلان 
مخلفتين من مخلفات الأنظمة الأيديولوجية الممعنة في القدم. إلا أن الكثير من 
السمات الممعنة في القدم نفسها يظهر ‏ هزيلاً في بعض الأحيان أو مغشتى 
بزيادات تفصيلية ناجمة عن التأثيرات الداخلية أو الديناميات الداخلية» معدلة 
قليلاً في الكثير من الأحيان عن أشكالها السلفية ‏ عبر شبه قارة أمريكا الجتوبية 
بأسرها ولا نستثتي مناطق الثقافة الرفبعة في الأنديز 48068. وتتضمن هذه السمات 
المشتركة الأغراض المألوفة في الشامانية السيبيرية وشامانية الإنويت ؛نناها 
(الإسكيمو 55/1000): المهنة الصوفية ؛ المرض البدئي؛ الإيجاز بذكر الأساسيات» 
وتقطيع الأوصال» وتأمل الشامان لعظامه؛ واستوظاف المساعدين فائقي 
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الطبيعة؛ وبلورات صخرية بوصفها تجليات للأرواح المساعدة؛ والزواج بالزوجات 
الروحيات؛ أو في حال الشامانات الإناث بالأزواج الروحيين» و«اغتصاب» 
الروح ؛ والمرض من خلال فقدان الروح أو إقحام قذائف المرض في الجسم 
بطريقة سحرية» وبالعكس. إعادة الصحة» في الحالة الأولى عبر استعادة 
الشامان لروح المريض التائهة أو المخطرفة وفي الحالة الثانية بامتصاص الشيء 
الدخيل المسبّب للسقم؛ والعالمان العلوي والسفلي المرتيان بعضهما فوق بعض 
واللذان يسافر الشامان عبر مستوياتهما في طيران سماوي» أو هبوط إلى المناطق 
السغلية؛ والأشجار العالمية برصفها دعائم السماء ذات الصفات الذكرية والرحمية 
على السواء؛ والشامانات السفليون الكبار الأوائل وأبطال الثقافة بوصفهم محولي 
الشامان؛ والتكهن بالحوادث المقبلة والجو وشروط الصيد المحيّذة. 

وما له الأهمية الأولى في كل مكان هو الغيبوبة الوجّدية» التي يتم التوصل 
إليها في الأكثر عبر استخدام عقارات الهلوسة النباتية» والتي من خلالها يرمي 
الشامان روحه إلى العالمين الآخرين» ويعود منها ومعه كلمة الراحل» ورغبات 
القوى الكبرى» والمعرفة المعظمة وتأكيد الجغرافيا المقدسة وعلم الكون 
المقدس اللذين ترتب بهما الجماعة بيئتها الاجتماعية وفائقة الطبيعة. وهذه 
المعرفة تجعل الشامان لا يُستغنى عنه في المحافظة على التوازن الاجتماعي 
والميتافيزيقي. وتفسر دوره شبه الرئاسي في المجتمعات التي تفتقر فيما عدا ذلك 
إلى الزعامة. وكما يثبت عمل يوهانس فيلبرت ۲ء111 8١٣4هل‏ بين الواراو 
0“ فإنه عند شعب الصيد في دلا الأورينوكو »0rinoco Della‏ وحتى بین 
الشعوب ما قبل الزراعية والمختصة بالبستنة في أول عهدهاء وفي العلوم الكونية 
والنماذج الكونية المبنية على الأسس المشتركة لعموم الهنودء يمكن للرؤية 
الشامانية الممعنة في القدم للعالم أن نصل إلى ذرى التعقيد الخارقة للعادة. وإن 
دراسة فيلبرت والدراسات الحديثة الأخرى (كعمل عالم الأقوام السويسري 
غيرهارد بير 88۵۲ 0850360 بين الماتسيجنكا 11305182118 في البيرو الشرقية) 
تؤكد دور الشامان المحوري تجاه الطيف الكلي للحياة في البلد الأصليء من 
الدين والشعائر والشفاء إلى التنظيم الاج اعي والشزون إا 2 
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الملامح الخصوصية 

على الرغم من الأغراض المشتركة في شامانية عموم أمريكا الجنوبية التي 
تبدو من مخلفات أساس مشترك ممعن في القدم؛ تكشف الشامائية في شبه 
القارة سمات الخصوصية الثقافية المرتبطة بالمناطق الحارة في العالم الجديد التي 
هي على الأقل ذات أهمية. 
المُتتيعة 

من هذه الملامح المميزة إبدال الطبل بالخشخيشة المقرقعة بوصفها وسيلة 
الاصطكاك التي لا غنى عنها في الفنون الشامانية في معظم أمريكا الجنوبية. 
وحتى في الأماكن التي يظل طبل الشامان مستمراً فيهاء كما هو الأمر عند 
المابوثئيه ععدام هالا أو الأروكانيين Araucanians‏ في الأرجنتين والتشيلي» فإنه 
يُستخدم عموماً بمصاحبة الخشخيشة. ورمزية الخشخيشة ووظائفها معقدة 
ومتنوعة. ولكن وظائف الخشخيشات توازي عموماً وظائف الطبل الشاماني» بما 
في ذلك الاتصال بشجرة العالم بوصفها (محور العالم) فصن۷ .5ا×۸. وبالفعل» 
وبصورة حتى أوضح من التكنية بالرموز في طبل الشامان السيبيري» تمشّل 
الاق المجوفة الكون» والعصا الي تخترقها تمثل شجرة العالم بوصفها مسراً 
كونيا. والأحجار الصغيرة أو البذورء هي على التعاقب الأرواح السلفية والأرواح 
التي يحركها الشامان عندما يهز هذه الأداة. وصرت الخشخيشة» بمصاحبة 
الأغنيات التي تعلّمها الشامان من الأرواح» بمكنه من تركيز قدراته (أو قدراتها) 
من أجل الطيران أو الهبوط إلى العالمين الآخرين. وبالرغم من البروز غير العادي 
لهذه الأداة وللأيديولوجيا المعقدة في الشامانية الأمريكية الجنوبية والوسطى» 
فإن الكتابة في هذا الموضوع هزيلة ودراسة فبلبرت ل(الهبوماتاراو) 
0 (خشخيشة الروح) ذات الريش عند شامان الوارار 18880 
(1973) هي الاستثناء البارز. 
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إن السمة الأخرى الخاصة بالمنطقة الأمريكية الحارة الواقعة بين المدارين 
هي التماثل النوعي بين الشامان واليَمْوّر (فليسأونكا 001 86115). وهذه الناحية 
المهيمئة تقطع الحدود اللغوية والجغرافية والثقافية في شبه القارة. وقد امتدت في 
الأزمان ما قبل الكولومبية إلى الثقافات الرفيعة. وتظل ثمة نزعة أخرى هي 
الاستخدام واسع الانتشار لنبات أو أكثر من النباتات ذات الفعالية النفسية القوية 
بوصفه «تقنية الوجد4ء لا من قبل الشامان وحده بل من قبل جماعة البالغين 
الأوسع تحت إشراف الشامان وذلك في السياقات الطقسية الخاصة. وإن التحول 
إلى يغور واستخدام العقارات النبائية المهلوسة هماء على التعاقبء مترايطان 
أيديولوجياً وتجريبيا. 

وفي الأنظمة الاعتقادية للكثير من هنود أمريكا الجنوبية» فإن الشامانات هم 
وحدهم بين أقرانهم الذين يستطيعون أن يحولوا أنفسهم إلى يَعْاوِر»ء فيشاركونها 
في خصائصها الغريزية؛ وبالعكس. فإن اليغأور قد لا تكون حيوانات فعلياً بل 
تتحول إلى شامانات» أو إلى حَمَلة أرواح الشامانات الموتى. ومن ثم فقتل اليغور 
محفوف بالخطر الخارق للطبيعة. ويذكر الرحالة الأوائل أن هذه المعتقدات 
مستمرة إلى الوقت الحاضر. وهكذاء فقد أخبر التاكانا 12018 في بوليفيا الشرقية 
العالم الأقوامي الألماني كارين هيستينك عادزووة!! اة سنة 1952 أن شاماناتهم 
(ياناكوناتهم لمع ةصولا 15616) الذين يحولرن أنفسهم بانتظام إلى يغورهم 
يبدل كل منهم الأنا عبر تقنيات من قبيل الشَقَلبة أو تعاطي النّشُوق الهلوسي. 

وقد ذكر تيودور كوخ غرونبرغ ع hed0 0c - rb‏ الذي سافر 
إلى مجالات واسعة بين هنود شمال البرازيل وفتزويلا  1911(‏ 1913) أن كل 
الشامانات الذين قابلهم أو سمع عنهم قد ماثلوا أنفسهم مع البغور. وكانت لهم 
جميعاً تقليات التحول إلى ي يغور وهي تنضمن ارتداء جلود اليغور أو مخالبه أو 
أسنانه بالإضافة إلى السّكر بالنباتات ذات الفعالية النفسية. وكان شامانات 
الماكويريتاره 1656 #زداوة81 (اليكراتا 8هدتء/) يعتقدون أن المقاعد المخصصة 
لهم والمحرّزة على هيئة نظائرهم اليُخَاور لا غنى عنها لفنهم السحري. 
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والتماثل التصوري بين الشامان واليغور تؤكده اللسانيات. وقد وجد كوخ - 
غروتبرغ Koch-Grûnberg‏ أن كل الجماعات الناطقة بالبتوي 86101 تستخدم 
الكلمات نفسها بالنسية إلى الشامان و«اليّغُْور» أو الكلمات وثيقة الارتباط بهما. 
فالديترانا 031423 مثلاء تدعر الشامان دجايكا 12أ[8 واليغور دزاجا زول 
ومع أن القبائل التي تقارب الثلاثين والتي تنتمي إلى أسرة اللغة التوكانونية 
8 تنقسم إلى قسم غربي وقسم شرقي» فإنه بالاحتكاك البسيط بين 
الفرعين يتماثل كل الشامانات مع البغاور ويستخدم معظمها المصطلح نفسه 
لكليهما أو المصطلح وثيق الاتصال يهما. وقد ذكر أوته بوديغر #ععذندءةظ انا 
سنة 1955 أن المصطلح الشائع للشامان واليغور عند السيونا 51008 هو «ياي» ة۷ 
وعند الكوريغواجه ©[00568003 (دياي) [4. بما أن شامانات السو هم أتفسهم 
يخاور في هيئة بشرية» فلا يغور يهاجمهم أبداً؛ وعليهم جميعاً أن يحموا أنفسهم 
عندما يصادفون يغوراً يصيح» «اسمي ياي ٩!‏ وإن الهويتوتو 00ازه11ء الذين 
تحدد اللسانيات لغتهم بأنها مستقلة والذين ثقافتهم متوسطة بين الصيادين الهنود 
القدماء والغابة الحارة الهندية الجديدة» يدعرن شامانهم إيكودباي نووله‌)اء 
وهو مصطلح مشتق من الكلمتين التوكانونتين «دياي» ذر0 (يغور) رإيكو 0ا 
(الروح). ويذكر آيرفينغ غولدمان 001030 عهذ] أن الكوييو التوكائونيين 
ucan oan Cuebo‏ يفرقون بين نوعين للشامان الباريكولو بدامماة2:1 ومعناها 
(إنسان القدرة) و(اليافي) اة ومعتاها (اليغور). وللأخير اعتبار أكبر: فكل 
يافي هو باریکوکو» ولکنه ليس كل باریکوکو بيافي. 
الرمزية الطيرية 

تؤدي عدة أنواع حيوانية كذلك دورا رمزياً تزداد أهميته أو تنقص في 
الشامانية » إلى جانب هِرٌ الأدغال الكبير. والحيوان البارز بين هذه الحيوانات هو 
العقاب الخَطَّاف (#تإصمقط هاصمة!ا) وأقرب أقاربه. وكان عالم الأقرام الألماني 
أوتو تسيريس 265168 00 قد قام بتفحص دوره بوصفه آليف الشامان أول مرة 
سنة 1962 ؛ وفي 1977 تبعه تلميذه هيلدرغارد ماتاي Hildegard Mathai‏ 
بدراسة للدور العام للجوارح عند الهنود الأمريكبين الجنوبيين غير الأنديين 
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553-068 » مع العناية الخاصة بالعقاب الخطاف والنسر الملك» 
سارکورامفوس بابا 4م58 5ناذام0نة,58700. ويجعلهما علم البيئة المتعلق بهذه 
الطبور التي تحلق عاليا وتلتهم الجيف مناسبين بصورة واضحة وجيدة للدور شبه 
الشاماني بما هما متوسطان بين المجالين السماوي والسفلي. ويُستخدم الريش 
اللامع للبغارات المعروفة والببغاوات الأمريكية وغيرها من طيور المنطقة الحارة 
ذات المنظر الرائع على نطاق واسع للتيجان وقضبان السلطان الريشية أو أعواد 
الصلوات» وهنا تمتد الرمزية إلى ما وراء رمزية الطيران الشاماني إلى رمزية 
«النور». وعلى هذا الأساس يذكر غيرهارد بير 84۴ 44ط (1978) أن عمرة 
شامان الماتسيجنكا a«عاعاكاة‏ الريشية «تمنح النور والإشراق» في أثناء 
الجلسة الروحية الليلية؛ كما تمنحهما التيجان الربمشية للكائنات والأرواح 
المشخّصة الشمسية والقمرية والنجمية تماماً. والنور الذي يستطيع الشامان أن 
ينشطه كذلك بالعقارات والأغنيات المسبّبة للهلوسة؛ هو اتصال شديد المفعول 
بين المجالين البشري وغير البشري. ويحصي شامان الماتسيجتكا طيوراً كثيرة بين 
أرواحه المساعدة؛ وأحد هذه الطيور» وهو الحدأة مفروقة الذيل 065امهها8 
Forficatus‏ - أو بالأصح - روحه الأنثوية (108]0 أه) ‏ هو حارسه الأهم. 
ويدعى هذا الطائر «إيفانكي» نممو" وتعني الكلمة «جناحه). وفي الجهة 
الأخرى لشبه الفارة فإن شعب الوارو ١۵ء۷‏ الفتزويلي يقر للطائر نفسه بتأسيس 
شامانية البّهانا 282188 وهي نظام من الأنظمة الرئيسة ينصب اهتمامها على 
إعادة الإنتاج الإنساني وما يستنبع ذلك من المهمات البيولوية والسيكولوجية 
والاجتماعية )1986 .(Willbert,‏ 

ومع ذلك» فإن اليغور هو الذي لمه الغلبة في نصور الشامانية الأمريكية 
الجنوبية: ولعل ذلك لأنه يبدو مثل الشامان. وخلافاً لجل الأنواع الأخرىء لا 
بقتصر بطبيعته على مجال كوني واحد أو موضوع بيني واحد. إنه ليلي ويقطن 
الكهوف» ويتصرف بما يربطه بالعالم السفلي. وهو يصيد على الأغلب في البر 
ولكنه جيد التلاؤم مع الماء وسباح شديد المهارة في ملاحقة المسك والطرائد 
المائية إلى حد أن أسطوريات هندية كثيرة تروي عن «اليغاور المائية» القوية التي 
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تنفق أعمارها في العالم السفلي المائي الذي لا يملك الوصول إليه إلا الشامانات. 
زر فإن اليغور على طريقة الشامان الذي يرتقي الشجرة يوصفها محوراً عالمياً 
استعاريا إنما هو متسلق رشيق لأشسجار الغابة الكبيرة. وله عند بحض القبائل 
صلات جنسية قوية وإثنينية. وهكذا فاليغور هو كنظيره البشري وسيط بامتياز. 
العقارات الهلوّسية النباتية 

وجد رايكل - دولمائوف أنه بين الديسانا 065888 «فكل المواقف 
والممارسات الشامانية هي من الوجهة العملية» قائمة على الغيبوبة الوجْدية السنتي 
تهبها العقارات الهلوسية النباتية القوية؛ وعلى الخصوص عقار الياغه مهولا 
وهو منقوع كرمة البانيستريوبسيس کي .BAnisteriopsis Capp‏ والمشروب 
نفسه يطلق عليه الناطقون بالكريتشوا 02 1ءء في الأنديز Anes‏ مصطلح 
أياهواسكا هعؤةناطله/[4.. والأياهراسكاء ولاسيما في الأمازون الواقع في البيروء 
كثيراً ما يُستخدم بالاقتران مع نوع أو أكثر من البروغمانسيا 020918ههنء9ا (وهو 
شكل شجري من الداتررات كةءداه الشبيهة بالبجلات عط نانانصط5؛ يستخدمه 
الهنود في المكسيك» وفي أمريكا الشمالية يستخدمه السكان الأصمليون في 
كاليفورتيا ونيفادا والجنوب الغربي)ء بالإضافة إلى عصارة التبغ الكثيفة. وقد 
0 الماتسيجئكا إما عقاراً وإما كل العقارات في الطقوس العلاجية 

للشفاء. والأنواع المختلفة من البروغماتسيا هي» مثل البائيسيريوبسيس » لها روح 
«الأمهات؛ اللواتي أدخل الشامان (أبناءهن) في عداد مساعديه (1978 ,8687). 


وإلى جانب الياغهء أكتشف الهنود الأمريكيرن الجنوبيون الخواص ذات 
التنشيط النفسي لأنواع أخرى كثيرة تُستخدم إما إفرادياً وإما بوصفها مزائج لتعلية 
الخبرة الميتافيزيقية أو بطريقة أخرى لتلطيفها. وقد ماثئل عالم الأعراق الثبائية 
ريتشارد إفانس شولتز 5ع انداء5 ۴۷495 لمهطء81 ومعاونوه بين ثماني وماثة عقار 
نباتي مهلوس يستخدمه الآن أو استخدمه في الماضي الهنود الأمريكيون» الذين 
هم الجزء الأكبر في أمريكا الجنوبية. ومما له الأهمية الخاصة إنما هو عدة أنواع 
مسن النشوق قوي المفعولء بما فيها المبنية على بذور دنانتيرا برغرينا 
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«A.Colubrina وأختها من النوع كولويرينا الأمر إيكية‎ Denanthera Peregrina 
وعلى اللحاء الداخلي لأشجار من جنس الفيرولا #ادتالاء مع مزائج من مواد‎ 
نباتية أخرى. والأنواع الأخرى هي بقول ذات صلة بالأكاسيا 402618 والميموزا‎ 
والأنواع الثانية » كجوزة الطيب» وهي تابل من التوابل الشعبية التي‎ 152 
.Myri5ti e414 لها أصلها في العالم القديم: » ذات صلة بالمير يستيكاسيا‎ 
والسعوطات المصنوعة من البرغرينا الأمريكية كانت تُستخدم في الشعائر‎ 
الشامانية للهنود الأراواكان 80اة2:0ىف. عندما نزل كولومبوس على البر أول مرة‎ 
في جزر الأنتيل؛ وقد سوى هو ورجاله خطأ بين المسحوق قوي المفعول والتبغ.‎ 
والأنادتانترا كولوبرينا 0|108 40026036763 كانت وما تزال يستخدمها‎ 
هنود الأنديز بوصفها مسكرا طقسياً معروفاً باسم هوليكا 68ذاناة1. ومن المظنون‎ 
أن الهوليكا هو السعوط الذي يستخدمه السكان القدماء ما قبل الزراعيين للبيرو‎ 
الساحلية» حيث حفر جونيوس | ر ا0نی[ أقدم جهاز معروف‎ 
كثيراً من أمريكا الجنوبية - لوح تنشق من عظم الفك الأعلى من فم الحوت‎ 
ذا بزب من حتلم الير يمره تاريخ إن او ااب كل ار خ العام.‎ 

إن هؤلاء السكان الهنود ومنّلهم مل عدة فئات فرعية من يأنُواما ۷4103104 
الأورينويكو 16 العلياء التي هي حتى وقت متأخر أحدّ مجتمعات الصيد 
والجمع في أمريكا الجنربية: يستخدمون السعوطات المسكرة المستمدة أساصاً 
من حتاتات اللحاء الداخلى للفيرولو «امعالاء التى يشتد مفعول تأثيراتها فى 
النظام العصبي المركزي بإضافة بعض المواد النباتية الأخرى. وتقتضي هذه 
المعرفة المحدّكة بخواص النباتات ذات التجريب الطويل. 

وقد أثبت الدليل الأرخبونوجي والتمثبلي الرمزي كذلك العمق الزمني 
لأكثر من ثلاثة آلاف سنة في الاستخدام العلقسي وتقديس عقار هلوسي نباتي 
أمريكي جنوبي مهم آخر ما يزال موضع استخدام إلى هذا اليوم» هو صبّار سان 
بدرو 260:0 5888 المحتوي على العقار المخدّرء تريتشوسيريوس باتشانوي 
.)Sharon, 1978( Pachanoi Trichocereus‏ والآن تستخدمه فئة الشافين 
الشعيبين المولّدين الذين تتضمن ممارستهم الرموز والتقنيات الموروئة من 
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الشامانية الأصلية التقليدية. وسان بدرو مصور على فخاريات البيرو القديمة 
وعلى الأنسجة المصبوغة ذات الثقافة الكالفائية» وبصورة هامة في ارتباطها 
الور من أواخر الألف الثانية للتأريخ العام. وفي زمن لاحق إلى حد ما جمد 
الخزفيون من ذوي ثقافة النازكا 772263 اللامعة في أوائل الألف الأول للتأريخ 
العام سان بدرو بصورة كائن فائق الطبيعة مع الصبار العمودي الناتئ مثل قرن من 
جبينه ومن كتفيه. ويُستخدم مشروب سان بدروء مئل عقارات أمازونيا الهلوسية 
الأخرى؛ في اتحاده مع عصارة التبغ» ويتم تناوله عادة عبر فتحات الأنف. 
وبالفعل» فإن التبغ (نيكوتيانا 21101883 » وتوا نيكوتيانا روستيكا .لآ 
3ن ونيكوتيانا تاباكوم "bım‏ .11 وكلاهما موجود أصلاً في أمريكا 
الجنوبية) يؤدي دورا مهما في السكر الطقسي» وفي أكثر الأحيان في اقترانه مع 
الأنواع الأخرى ذات الفعالية النفسية وَيُعَد ذا الأهمية الأولى في الخبرة الوجدية. 
والتبغ الأقل شيوعاً هو نبات النخبة الذي يحول الوعي. والمشال الأول هو 
الشامانية التبغية لشعب الواراو 18/8580 الفنزويلي: وهي ظاهرة دارسّها الأبرز 
فيليرت ۲۲ء( (1972: 1975). ولكن حتى حين لا يكون التبغ هو القعل 
الأول في الغيبوبة الشامانية الوَجدية» فهو پرتبط تصورياً بالشامان. وهكذا فإن 
المصطلح الذي يقابل التبغ عند الماتسيجتكا ف )دع عائاة1 هر «سيري)» ترعق؛ 
والذي يقابل الشامان هو «سيريبيغاري» أ٣ھچ¡مer$‏ (1976 بمدء8). 
العقارات المحدرثة للهلوسة ومسعى الرؤية الشامانية 

تزودنا فرضية العالم الأنثروبولوجي وتسون لابار 841۲۴ هآ ۷880۸ بإجابة 
ظريفة عن السؤال القائل لماذا كان على هنود أمريكا الجنوبية» وكذلك هنود 
أمريكا الشمالية أن يُظهروا مثل هذا الاهتمام غير العادي بالعقارات النباتية 
المسببة للهلوسة: هي أن أسلافهمء وهم حَمَلة تراث شاماني آسيوي ممعن في 
القدم يقدر فيه خبرة الغبيوبة الوجدية» قد وصلوا إلى العالم الجديد مفعمين 
بالميل نحو استكشاف البيئة للتعرف بالنباتات القادرة على إثارة تلك التجربة. 
وقد عرض لابار سئة 1970 رأياً مفاده أن الأديان الجنوبية والرسطىء وهي أديان 
كانت أدياناً شامانية من حيث الماهية» ويمكن أن تُرى امتدادات في العالم 
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الجديدة لسوابق العصر الحجري المتوسط (الميزوليتي) ©1لاناد81©5 وحتى 
العهد الأول من العصر الحجري (الباليوليتي) ©1اذاه20126 في الشمال الشرقي 
من آسيا. والشامانية تدر قيمة مسعى الرؤية الوجدية. 
وكما يظهر كانت التقنيات المفضلة من أجل مسعى الرؤية في بعض مناطق 
أمريكا الشمالية هي الحرمان الحسي» والسهر المنعزل. وتعذيب الذات» وغير 
ذلك من «تقنيات الوجد؟ غير الكيميائية. وفي مناطق أخرى. ولاسيما في المنطقة 
الحارة الواقعة بين المدارين؛ كان لا بد للشامانات من أن يبحثوا عن بيشاتهم من 
البداية 0 من أجل نباتات المنطقة التي من الممكن استخدامها علاجياً وحسب بل 
من أجل الأنواع القادرة على تبديل الوعي» والإنعام حتى على قدرات 
66 العاديين التي يختص بها في غير هذه الحالة المختص الديني» وذلك 
كما هو الأمر عند الديسانا #مؤوع الكولومبية» وعلى الأقل بصورة مؤقئة وفي 
أوضاع طقسية صارمة البنية. وعموماً كانت القوة الخاصة لهذه النباتات تعزى لا إلى 
المواد الكيميائبة بل إلى الطبيعة الإلهية في النوع» أي إلى الروح الأنثوية أو الذكرية 
التي يُعتقد أنها تسكن النبات المفرد. وبمعنى من المعاني يمثل الاستخدام المشترك 
للنباتات المقدسة ذات الفعالية النفسيةء مشل مسعى الرؤية الأمريكية الشمالية 
ادمَمْرَطَة) للخبرة الشامانية» القريبة من الاستهلاك الطقسي المشترك والعَرّضي من 
قبل السكان الأصليين السيبيريين لفطر الغاريقون الذي له شكل الذباب» أمانتيا 
موسكاريا Mıscaria‏ هاقرف بزعامة الشامان. ومهما يكن» وحتى حين تكون 
ثمة نسبة عالية نسبياً من الذكور البالغين غير الكهنوتيين الذين يعون بعض القدرات 
الشامانيةء أو حيث يشارك جل الرجال» كما هو الأمر عند الديسانا مفو أو 
اليانوما 270318 في التعاطي الطقسي للعقارات المحدثة للهلوسةء فإن أولنك 
الأفراد الذين تم إدخالهم في عسداد المختصين الدينيين و«تقنيي المقدس» - 
الشامانات ‏ يظلون وحدهم الوسطاء الذين لا يستغنى عنهم بين عالم البشر والقوى 
العظمى في البيئة الطبيعية وفائقة الطبيعة وفي الكون الأكبر". 


{3) Peter T. Furst, South American Shamanism. In: M. Fliade, Encyclopedia of 
Religion, Mac Millan, London 1987 
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الفصل الخامس 


نماذج من الأديان البدائية ( 1( 
الأديان الأمريكية الشمالية 
Ake Hutkarants‏ 
And‏ 
Sam D.Gill‏ 


ترجمة: محمود منقذ الهاشمي 


نظرة عامة 


حافظت أمريكا الشماليةء حتى نهاية القرن التاسع عشرء على الثقافات 
والأديان ذات الأنماط الممعنة في القدم» وذلك لانعزال العالم الجديد عن 
الحضارات العليا في أوروبا وآسيا وأفريقيا وعن شبكة الاتصال بينها. وتضافرت 
الموروثات التاريخية المحلية» مع الانتشار بين القبائل» والبنية الاجتماعية 
والضغط البيئي لتشكل عند القبائل الهندية الأمريكية الشمالية سلسلة من الأديان 
التي لم تتأثر إلا تأثراً ثانوياً بالأديان التي كانت خارج القارة. وأصبحت الأديان 
الأمريكية الجنوبية معروقة بأنها متنوعة وغنية بالألوان وروحانية. وفي التقاش 
الديني ‏ العلمي الذي دار بين الأنثروبولوجيين ومؤرخي الأديان كانت مفهومات 
كالسلطة والكائن الأعظم» والأرواح الحارسة والطواطم» ورؤى الصيام 
والشامانية» وسرد الأسطورة والتمسك بالشعائرء قد آدت إلى الأفكار والتجارب 
الدينية الأمريكية الشمالية. 
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وبُعيد وصول الإنسان الأبيض في القرن السادس عشر وصلت إلى 
الأوروبيين المعلومات الأولى المتعلقة بالعبادة الدينية الهندية. ومن خلال الوثائق 
اليسوعية والتقارير الأخخرى تُمكين متابعة النشوء الديني للجماعات الأيروكوئية 
ruin‏ والألغونكية 8120200130 بصورة متواصلة من 1613 فما بعد. 
وتضيء المصادر الإسبانية من الفترة نفسها على الأقل بعض جوانب التاريخ 
الهندي الجنوبي الغربي. وفي القرن الثامن عشر تلقي مدونات الرحلات والوثائق 
الآخرى الضوء على هنود الأراضي الحرجية الجنوبية الغربية» ومنطقة منتتصف 
الأطلسي» والسهوب المعشبة وعلى أديانهم. ولكنه لم يحدث إلا في نهاية القرن 
الثامن عشر وفي غضون القرن التاسع عشر أن انتشرت المعرفة بالسهول؛ 
والحوض. وكاليفورنياء والهضبة؛ والساحل الشمالي الخربيء والأديان الهندية 
في كندا الغربية وألاسكا. 
أهم الملامح الدينية 

إن أمريكا الشمالية قارة ذات ثقافات مختلفة» رمن ثم فلا معنى للتحدث عن 
الديانة الأمريكية الشمالية بوصفها مجموعاً موحد للمعتقدات والأساطير والشعائر 
ومع ذلك» فثمة بضع سمات دينية مشتركة من حيث الأساس عند كل الهنود 
ولكنها متشكلة ومفسسرة بطرق متنوعة بين الشعوب المختلفية. وهذه السمات 
موجودة كذلك في أديان القارات والمناطق الأخرى» وعلى الخصوص عند 
الشعوب التي تسمى بدائية أو أولية. على أن صفتين مميزتين هما هنديتان أمريكيتان 
طبق المثال: الاعتماد على الرؤى والأحلام. الذي يمكن أن يعدل الشعائر التقليدية 
القديمة» والتمسك الشديد والمعقد بالاحتفالات التي تستغرق قدرا كبيرا من الوقت 
والتي تكاد تخفي في بعض الأحيان الرسالة المعرفية للطقوس. 
عالم الروج 

تنتسب إلى هذين العنصرين المشتركين فكرة البعد الآخر للوجود الذي 
يتخلل الحياة والذي هو مع ذلك مختلف عن الوجود العادي اليومي. وتشير 
مفهومات من قبيل الواكان اللاكوتي 177/3185 1.3013 إلى الوعي للعالم الآخر»ء 
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عالم الأرواح والآلهة والعجائب. ويتجلى هذا العالم فوق الطبيعي أو فوق العادي 
في الطبيعة؛ التي يرد عليها عندئذ شأن قدسي وغالباً ما يجري ترتيب المخيم 
المؤقت أو القرية في أنموذج يؤسس تطابقاً طقسياً مع العالم فائق الطبيعة. ٠‏ وفي 
القرن العشرين فإن لديانة عموم الهند التي هي الرابطة بين الظواهر الأرضية 
والعالم الآخر شأناً كبيراً. 


الكائن الأعظم 

يعبر عن العالم فائق الطبيعة في الدرجة الأولى من خلال القوى الروحية 
التي تقوم في منوى الآلهة والأرواح والأشباح. وفي الكثير من القبائل الأمريكية 
توجه الصلوات إلى جمعية الكائنات الإلهية أو الروحيةء كما هو الأمر في 
الاحتفال الغليوني. والمقدم بين هذه الآلهة » في جل القبائل » إنما هو إله السماء 
والذي يمثل كل الكائنات فائقة الطبيعة الأخرى أو يقف موقف المتفوق عليهم 
والحاكم للكون. ويعرف هنود البوني ©8952 في نبراسكاء مثلاء سلسلة 
مراتب آلهة النجوم والأرواح» وكلها تابعة للإله العَلىيّ في السماءء تيراوا 
8 ومن الممكن الحِجّاج أن فكرتهم عن إله علي قد تشكلت بعد النماذج 
المقهومية المكسيكية» ما دامت الشعوب الناطقة بلخة الكادى -عءكلهءم5 
87 التي ينتمي إليها الشعب البوني كانت تلهمها الثقافة الميسيسبية 
المستمدة من المكسيك فيما قبل التاريخ. ومهما يكن» فثمة أمثلة واضحة على 
الكائن الأعظم بين الشعوب الأمريكية الشمالية الكثيرة» وقد أخفقت إلى الآن 
المحاولات الرامية إلى اقتفاء أثر هذه الشخصيات إلى التأثير المسيحي. وفي جل 
الأحوال يتم بصورة مبهمة تصور أن الكائن الأعظم هو القوة الدينية المستترة في 
ظروف الحاجة والإحباط. 

إن الكائن الأعظم وثيق الاتصال بمحور العالم 0801 415 أو عمرد 
العالم. ويقول الهنود الديلاويريون 0612886 إنه يقبض على العمود الذي 
يرفع السماء وهو مركز العالم. وعمود العالمء أو شجرة العالمء هو في الحياة 
الاحتفالية الرمز العبادي المركزي في المناسك السنوية الكبيرة لشعوب 
الأراضي الحرجبة الشرقيةء والسهول» والحوض» والهضبة. وفي هذا 
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الاحتفال السنوي يَحصّد الهنود الكائن الأعظم على السنة الني كانت 
(يحدث الاحتفال في أكثر الأحوال في الربيع) ويرقصون ابتغاء الحصول على 
دم الكائن الأعظم وكل القوى من أجل السنة القادمة: إن رقصة شمس 
السهول مثال جيد. ولديهم في كاليفورنياء وهي منطقة الزلازل المتكررة» ما 
يشابه ذلك من شعائر تجددُ العالم وتثبيت الكون وهو أعظم مبتغاهم. وفي 
الشرق؛ فإن احتفال الدار الكبيرة الديلاويري 121886 هو ملاءمة احتفال 
الصيادين السنوي مع العالم الثقاقي لأكثر الشعوب المستقرة المنيعة للذرة 
الصفراء. وفي أماكن كثيرة من أمريكا الشمالية كلها تشهد الأساطير أن 
الاحتفال السنوي هو إعادة إحياء ذكرى الخلق الكوني في بدء الزمان. غير أن 
هذه الصلة غير موجودة في كل مكان» ولشعائر رقصة الشمس الكثيرة أساطير 
أصيلة ذات صفات مختلفة تمام الاختلاف. 
بطل الثقافة 

إن صلة الكائن الأعظم بالخلق كثير؟ ما يخفيها أنه يوجد في الأسطوريات 
كائن آخر فائق الطبيعة» هو بطل الثقافة» وهو الذي يتولى سلطات الخلق. 
ومهمته الخاصة الحقيقية إنما هي تسليم السئن الثقافية» وفي جملتها المراسم 
الدينية» لأوائل البشر» ولكنه في بعض الأحيان خالق مساعد كذلك. وهو بهذه 
الخصيصة ينافس «الروح الكبيرة" ويظهر شخصاً يبعث على السخرية» أو 
محتالاء أو مزاحماً ل«الروح الكبيرة؛» أي #شيطاناً؛ طائعاً. (يجب أن يلاحّظ أن 
كل ذلك لا يحدث إلا على المستوى الأسطوري» لأن بطل الثقافة يختفي بعد 
أن يكم عمله ويصبح نجماً في جهات عديدة. 

وتحتل حكايات المحتال الدور الأكبر في الأسطوريات الهندية الأمريكية 
وفد جذيت كل أنواع الأغراض في الحكايات الشعبية الهزلية. وتصور الحكايات 
بطل الثقافية/ المحتال كائناً ُستخدم في تصويره الأشكال الحيوانية: فهو أرنب 
بري في الشمال الشرقي» وذئب أمريكي صغير في السهول الغربية» وفي 
الحوض» والهضبة؛ وكاليفورنيا؛ وغراب في الشمال الغربي. 
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الأرواح والأشباح 

إن كائنات العالم الخارق للطبيعة الأخرى ولي قبت قات سن فیا 
إلى أخرى ‏ يمكن أن تتميز جزئياً حسب موقعها المادي: 

1 - كائنات السماء» وفي جملتها آلهة النجوم؛ والشمس (وهي في العادة 
مجلى الكائن الأعظم)ء والقمر (الذي يمثل في بعض الأحيان ربة نمو النباتات). 
ويُعتقد أن «درب التبانة» هو درب الموتى في بعض الأمكنة وأن «الشفق القطبي 
الشمالي» هو الموتى في أثناء اللعب. 

- الأرواح الجرية؛ التي تشمل في العادة «الرياح الأربع ٩‏ (وهي تتبعث من 
كهوف وافعة في الجهات الأربع الأصلية)» و«الريح الدوامة» (التي يُعتقد غالبا 
أنها شبح)» وارياح المطر» وهالطائر الراعد». وهذه الروح الأخيرة» التي يوجد 
في سيبيريا كذلك تصور ممائل لها» هي طائر عملاق شميه بالعقاب؛ ووفقاً 
للكثير من نقلة الأخبار فإن عينيه الطارفتين تُحلرئان البرق» في حين أن جناحيه 
الخفاقين يسببان الرعد. 
- أرواح البيئثة الجويةء والكثيرات منها حاكمات أو مالكات للأنراع 
الحيوانية أو الأنواع النباتية (روح الجاموس» روح الأيل الشمالي» روح الذرة 
الصقراء). وترتبط الأخريات بالأماكن الطبيعية كالجبال والأحجار والصحارى 
والسبخات والمياه وما إلى ذلك. والبشر (ومنهم رجال الطب» مثلاً) يمكن أن" 
يُظهروا كذلك القدرات الخارقة للطبيعة. 

4 قوى العالم السفلي. مشل «الأرض الأم»؛ وأغوال ما تحت السام 
(الحبّات أو النمور)» وحاكم الموتى في باطن الأرض» المتماثل في العادة مع 
السلف الأول تماماً أو هو شغيق بطل الثقافة. 

وعلى أية حال» هناك قوى لا تنتظم في هذا الترتيب. وأمثال هذه القرى هي 
الموتى » الذين يعملون في آمكنة مختلفة وأنماط مختلفة من الثقافات. ويعتقد 
الصيادون أن الموتى هم في السماء أو في مكان ما خلف الأقق ‏ خلف الجبال 
الغربية؛ خلف البحر حيث تغرب الشمس. وقد يعتقد خبراء البَستّنة أن الأموات 
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في الأرضء قد عادوا إلى حضن #أمنا». أو إلى مكان ظهور الجنس البشري؛ 
رفي المجتمعات الزراعية المنظمة في طبقات كمجتمعات الثقافة الميسييسبية 
توجد مساكن مختلفة للأصناف الاجتماعية المخلفة من الموتي. ومع ذلك يوجد 
في كل مكان اعتقاد بوجود الأشباح على الأرضء الذين كثيرا ما يُسمَع صفيرهم 

في الليل. وبمعزل عن هذه المعتقدات هناك فكرة التجسد الجديد التي لا تخلو 
نكاد ها ا اا ار رات ١‏ 
الأرواح الحارسة ومسعى الرؤيا 

إن الأرواح الأخرى هي الأرواح الحارسة التي يستحصل عليها في رؤى 
الصوم شبانٌ السهل المرتفع والأراضي الحرجية الشمالية الشرقية وصبيان 
السهول والحوض ورجالها. وهذه الأرواح مصرّرة على الأغلب في هيشة 
الحيوانات. فهي قد تكون حيوانات أو تبدي نفسها في قناع حيواني. وقد كان 
طموح الصياد الفرد في كل مكان إلا بين شعوب الجنوب الغربي المقيمة في قرى 
الهنود الحمر الصغيرة ذات البيوت المجتمعة هو تحصيل روح أو عدة أرواح من 
هذه الأرواح الحارسة. وهي تتراءى للشخص عادة بعد مسعى الرؤيا الذي أنضق 
في أثنائه عدة أيام بلياليها في العزلة والصيام في بقعة من البقاع المنعزلة في 
البرية. والروح تهب ربونها ب «قوة سحرية» خحاصة» أي بقدرة فائقة الطبيعة 
(على الصيد» والجري» ومطارحة الغرامء والشفاء)» وتمنحه أغنية مقدسة» 
وتعلّمه أن يصنع كيساً أو حفيبة للقوة السحرية يحافظ فيها على المعدات المقدسة 
مرتبطة برؤياه. ومسعى الرؤيا أساسي في معظم أديان الصيد الهندية الأمريكية. 

وقي بعض الأماكن كانت المجتمعات الخاصة تتأسس لناشدي الر ى الشبان. 
الذين كانوا يتوقعون أن يلاقوا الروح نفسها. وكانت هذه هي الحال» مثلاء عند 
الكواكيوتل نة« في جزيرة فانكوفر وجوارها. فالرؤيا لم تعد محورية هناء 
لأن المبتدئ قد أبعده الرجال المقتصمون إلى الغابات وأخمبروه هئالك آسرار 
نصيره» روح الإنسان الذي يأكل لحم البشر» الذي يحاكي سلوكه المهتاج في 
مراسم احتفالية لدى عودته. 
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تبدو ثمة علاقة مباشرة بين الروح الحارسة للفرد وعقدة الطوطمية. وإذا 
كانت الطوطمية تعرّف بأنها علاقة سرية بين جزء من قبيلة » هو في العادة عشرية 
أو جماعة أخرى ذات صلة قرابة غير سلالية» ونوع حيواني خاص هو مُجانسها 
ونصيرهاء فإن الطوطمية توجد في أماكن كثيرة توجد فيها المجتمسات غير 
السلالية. وتوحي بعض أحوال أمريكية أن الطوطم الروح الحارسة الأصلية للفرد 
ثم الورثة المتحدرون من هذا الشخص بوصفه قرينهم المشترك الخارق للطبيعة 

وفي المجتمعات الأشد تعقيداً أصبحت حقائب القوة السحرية؛ أو الصر المقدسة 
الكنوز الموروثة في أُسَر ناشدي الرؤيا؛ وقي غيرها من المجتمعات يمكن حتى أن 
تشتري. وحيث يورث شيء فعال في أسرة من الأسر فإنه يصير في جل الأحيان رمزاً 
لجماعة أكبر» ويحاط كشف الغطاء عنه بالطقوس وسرد أسطورته الأصلية. والمثال 
المعهود هو صرة أراباهو 0تلهمدئة. المقدسة» التي تحتوي على غليوم مسطح. 
رجال الطب وجمعيات الطب 


إن رجل الطب هو صاحب رؤيا أفلح في تلقي القدرة على شفاء الناس. 
ومهما يكن» فإن أصحاب الرؤى من ذوي القدرات غير العادية» كالقدرة على 
العثور على الأشياء الضائعة أو التكهن بالمستقبل» قد أطلق عليهم كذلك لقب 
«رجال الطب». وفي أحوال جد كثيرة فإن روح الدب هي نصير رجل الطب» 
ولذلك فهو يلبس غطاء طويلاً من الفراء الأسود ويقلد حركات الدب وأصواته 
حين يطبب الناس. وقد تعزى الأسقام إلى أي سبب من عدة أسباب» من مكل 
السحر أو مخالفة المحرّم. وهي تتجلى على الأغلب بطريقتين: فيقترض أن 
الروح أي موضوع المرض قد دخلت عنوة في الجسد (أو هي في الساحل 
الشمالي الغربي تمتلك الشخص بالمعنى السيكولوجي كذلك)» أو إن روح 
الإنسان المريض - وفي بعض الأحوال؛ قدرته ‏ قد سّرقت. وفي الحالة الأولى 
فإن مهمة رجل الطب هي إرعاب الروح لتهرب أو إخراجها من الجسم 
بالامتصاصء أو تحريك الهراء. أو اجتذابها إلى الخارج» وفي الحالة الثائيةء 
عليه أن يمسك بالروح الضائعة؛ الأمر الذي يمكن أن يتم في جلسة روحية 
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تقليدية. وإلا فيمكن لرجل الطب أن يغوص في غيبوبة» وأن يطلتق روحه» 
ويرسلها زواء للحي انار ادر ا ورجل الطب الذي يصبح 
داخلاً في سهوة حسية بهذه الطريقة ة يمكن أن يتصف بأنه شامان. 

وفي الثقافات ذات التنظيمات الاجتماعية الأشد تعقيداًء قد يتشارك رجال الطب. 
ويتبادلون الخبرات ويستنبطون أيدبولوجيا سرية مشتركة أو قد يشكلون جمعيات 
طية يُقبّل فيها الأشخاص بعد اجتيازهم سلسلة من الحوادث الطفسية. والمثال على 
ذلك هر الميارويوين 33 أو الجمعية الطبية الكبيرة» في أوجيبوا 
«Ojibwa‏ التي تنظّم بوصفها جمعية نظامية سرية لها أربع أو ثماني درجات تراتبية. 

وفي بعض الثقافات في الجنوب الغربي حيث الجماعية جزء من الأنموذج 
الثقافي ‏ كما هو الأمرء مثلاء عند قرى البويبلو واناءناظ الزراعية ‏ فإن رجل الطب 
تحل محله منظمة للشافين المحترفين» وتؤدى الشعائر لمساعدة الأفراد. وعند 
النافاجو 7/280 يعيش رجل الطب العجوز فيها بوصفه مختصاً بتشخيص الأمراض 
«راجف اليده في حين أن العلاج نفسه يفوم به مغن ذو براعة طقسية. وتعني استعادة 
صحة المريض أن الانسجام قد أعيد بين الشخص وعالم الأرباب والأرواح. 
الأعمال الطقسية 

إن التناغم أو التوازن الروحي هو ما يريد الهنود الأمريكيون أن يحقفوه في 
صلاتهم بالقوى فائقة الطبيعة. ويمكن بلوغ التوازن المنسجم عبر الصلوات 
والتقدمات أو عبر التمثيل المحاكاتي للحوادث الخارقة للطبيعة. 
الصلرات والتقدمات 

تتراوح الصلوات من بضع كلمات في تقدمات الوجبة إلى الصلوات الطقسية 
المفصلة» من التماسات البركة العَرّضية إلى الصيحات الانفعالية العميقة طلبياً 
للمعونة والقوت. وبالفعل» فإن صلاة النافاجو 71878[9 قد تميزت عند أحد 
الباحثين بأنها «كلمات اضطرارية»» وعند باحث آخر بأنها «كلمات إبداعية». 
وكثيرا ما يكون في الصلوات الهندية جمال» وبلاغةٌ الهنود المألوفة تخلع تعبيراً 
مؤثراً على تجربتهم الدينية. 
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وثمة أنواع كثبرة من التقدمات. والشكل البسيط هو إلقاء التبغ أو الطعام في 
النار أو على الأرض في مواعيد وقعات الطعام. والمثال الآخر هو وضع ظبيات 
التبغ على الأرض عند بداية الاجتيازات الخطرة؛ كعبور بحيرة أو السير فوق 
حرف الجبل- 

وقد كان التبغ مرتبطاً ارتباطاً صحيحاً بالممارسة الدينية الهندية الأمريكية. 
وحتى اليوم لا تقام اجتماعات أو ملتقيات هندية من دون مراسم غليونية 
تمهيدية» هي ابتهال إلى القوى التي تسمح بالتوافق بين الناس والآلهة أو بين 
الأرواح والناس. 

وعندما كان الصيادون يقتلون الطرائد كانوا في العادة يؤدون الطقوس 
فوق الجسم. فمئلاً» بعد أن يؤكل الحيوان» يمكن أن يقام للعظام دفن 
طقسي ؛ فيعاد تجميعها في نظام تشريحي» وتُرفع جمجمة الحيوان على عمود 
أو شجرة. وكانت هذه الطقوس مهمة على وجه الخصوص في حال الدب. 
وكان المقصود من هذه العملية التي تسمى الاحتفالية الحيوانية هو تطييب 
خاطر روح خاصة؛ هي روح سيد الطراتدء إلا أن الغرض الأولي من أعمال 
دفن كهذه هو ضمان عودة الطرائد بإظهار الاحترام الخاص للحيوانات. ولم 
تكن الأضحيات الحقيقية شائعة» ولكنها كانت تحدث في الأراضي الحرجية 
الشمالية الشرقية» حيث كان يضحى بالكلاب البيض للقوى. وفي أماكن كثيرة 
كانت جلود الحيوانات (وفيما بعد قطع الثوب أيضاً) تفي بغرض التقدمات. 
وكان ثمة قي الشرق مذهب ديني في أكل الإنسان لحم الإنسان» وحتى أكل 
الإنسان لحم الإنسان داخلياً (أكل المرء موتى آسرته) في الأزمان القديمة. 
وكان بتر الأصابع وغير ذلك من أحوال البتر الذاتي بحدث بوصفه تقدمات في 
(رقصة الشمس) عند اللاكوتا 12مءاة.] وفي احتفال (ماندان أوكيبا) Ma21‏ 
م01 ذي الصلة الوثيقة بها. 
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التمثيلات الطقسية 

يمكن أن تعاد العلاقات المتوافقة مع العالم الخارق للطبيعة بالمحاكاة 
التمثيلية للخلق» وغالباً في طقس سنوي» كما في «رقصة الشمس» على سبيل 
المثال وكثيراً ما كان لتأدية مثل هذه الطقوس صفة الرقص› ومن ثم فإن جل 
الملاحظين قد وصفوا الاحتفالات الهندية الأمريكية بأنها رقصات. وفي تمثيل 
مسرحيات أسطورية» كان المؤدون يتولون أدوار الكائنات الفائقة الطبيعةء 
كما في تمثيل «الكاتشينا» 1620108 وروحي السحاب والمطرء وأرواح 
الموتى في رقصات الكاتشينا 88لط8 البريبلو نا1طاءناط الهندية. وفي 
التضحية البونية 808/868 من أجل نجم الصباح » كانت فتاة أسيرة صغيرة تُربط 
بهيكل وتطلق عليها النبال؛ وكان يُفترض أنها تمشل نجم المساء» وهو 
تشخيص لنمو النبات الذي يدعم موته .نمو النباتات. وحتى اليوم يعالج مريض 
النافاجو 2/802[0 من خلال عملية التطابق الطقسي مع الكون وقواه: فيقعد 
المريض في وسط صورة زيتية رملية ترمز إلى الكون وقواه في حين يصب 
الاستعراض التاريخي 

تعبر معظم الأديان الأمريكية الشمالية عن رؤية للعالم طبقاً للصيادين 
والقاطفين. رهذا طبيعي» مادام المهاجرون الأرائل الذين ربما وصلوا قبل 
خمسين ألفاً أو ستين ألفاً من السنوات كانوا صيادين من العهد الأول في العصر 
الحجري جاؤوا عن طريق «مضيق ببرينغ». وفي الوقت نفسه كان المضيق بين 
آسیا وأمريكا الشمالية جافاء بسبب ابتلاع الأنهار المتجمدة للمياه المحيطية في 
«العصر الجليدي الكبير». وامتد مسرب ضيق بين حقول الجليد» فسمح بنزوح 
الجماعات المغولية الأصلية الآسيوية الشمالية إلى ألاسكا. ومن المحتمل أن 
النروح قد ضم الجماعات الصغيرة التي ارتحلت بصورة مستقلة» ريبما بسرعة 
أربعة أميال في السنة. وبما أن الشروط البيئية كانت متشابهة على كلا جانبي بحر 
بيرينغ » لم تقنض الهجرة أي انقطاع في التقاليد التاريخية والثقافية. 
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الطبقة التحتية القطبية الشمالية 

يفسر هذا الأصل في شمال آسيا لماذا وإلى حد كبير تحمل الديانة الهندية 
الأمريكية الطابع القطبي الشمالي أو طابع خطوط العرض إلى الجنوب مباشرة من 
منطقة القطب الشمالي » ولماذا بدو ملامح كثيرة جداً حتى في أشد المناطق 
اعتدالاً مستمدة من الثقافات الشمالية. ولا ريب أننا نجد» وخصوصاً في الشمال 
الأقصى» أدياناً هي النظائر المباشرة للأديان المحيطة بالقطب الشمالي في 
أوراسيا الشمالية. وتقسر العوامل البيئية والتاريخية على السواء هذا التواحد. 
ولعلنا نؤكد أن هذه العناصر الدينية المشتركة هي الإيمان بإله علي؛ هو الطائر 
الراعدء والأرض الأم» وممارسات من قبيل طقس الدب» ومحرمات الصيدء 
رحمام العرق من أجل التطهير الطقسي» والشعائر الشامانية؛ وعدد من الأساطير 
والحكايات. وتمثل كل هذه السمات المحيطة بالقطب بالأشكال القطبية الشمالية 
أو الأشكال الخاصة بخطوط العرض إلى الجنوب مباشرة من منطقة القطب 
الشمالي من ثقافة الصيد في أوراسيا في العهد الأول من العصر الحجري. 

ولكن توجد بعض المشكلات في إقامة روابط أمريكية مع ثقافة "العالم القديم؛ 
المحيطة بالقطب الشمالي. وقد تكون أوهى الصلات الثقافية متضايفة مع التدفق إلى 
هذه المنطقة من مناطق القبائل التونغورية ۴1١812‏ والتوركية 6]]نا1 من الجنوب في 
إبان الآلاف الأخيرة. ولعله بتأثير من اللامائية والأشكال الأخرى من البوذية » تطور 
جك رسيا ري بك كلا لبدو ل و 
الأرواح. وامتد أخيراً هذا الشكل المتخصص من الشامانية» المعهود كثيراً في أجزاء 
سيبيرياء إلى أمريكا الشمالية» حيث كان له تأثير في هنود الساحل الشمالي الخربي 
وفي الإنويت اد1 (الإسكيمو). وكان للشعائر الشامانية الأخرى في أمريكا الشماليةء 
مثل ما يدعى ب «الخيمة الهزازة» (تهتز الخيمة عندما تدخل الأرواح بطلب من 
الشامانء المقيد في الظلام) الموجودة عند جماعات الإنويت وقبائل السهل المرتفع 
الناطقة باللغة الألغونكية موه« معا۸ والسالية اه8 نظائرها الدقيقة في سيبيريا 
أيضاً. ولكن هذه الشعائر الأخرى تستمد من شكل أعم من الشامانية موجود كذلك 
في أمريكا الجنوبية وآسيا الجنوبية الشرقية وهو بالتأكيد تراث من أزمنة قديمة جداً. 
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ولغات الهنود الأمريكان الشماليون مختلفة إلى أبعند حك وباستكتاء 
الجماعات الأثباسكانية «ههوهم1اى الني وصلت متأخرة ذ 
على صلة بلغات العالم القديم المعروفة. والعامل المشترك الذي ا 
هو البنية التركيبية المتعددة» التي بوساطتها تتضمن كلمة واحدة عناصر كثيرة من 
الجملة بالمزج وإضافة السوابق واللواحق. وقد أشار بول رادين ۸۵8۸ انه قبل 
سنوات كثيرة إلى أنه قد تكون هناك علاقة توالدية بين جل هذه اللغات» باستئناء 
لغات شعبي الأليوت ا41 والإنويت ؛ألاانآء اللذين يختلفان عن الثيار السائد 
للسكان الأمريكيين الأقدمين في العرق والثقافة والدين. 
نشوء أديان الصيد 

أحضر الصيادون الأوائل معهم تراث الأفكار والشعائر التي نشأت في العالم 
القديم. وكانت هذه الأفكار والشعائر متكيفة مع المنواطن الطبيعية المتبدلة في 
العالم الجديد. ويمكن أن نتابع الاتجاهات الرئيسة في التمبيز الثقافي بعد زهاء 
0 قبل التأريخ العام ويمكن أن نستلخص بعض التتاتج كذلك من 
التوجهات الدينية المحتملة. 

وهكذا كان هنود ما قبل التاريخ في أمريكا الشمالية الشرقية صيادي الطرائد 
الكبيرة» يركزون على حيوانات مثل الماموث» والجاموس البري العملاق» 
والحصان ذي الحوافر الثلائة؛ والجمل. وفي أغلب الظن فإن المفهومين 
الموروئين المتعلقين بالاحتفالية الحيوانية وسيد الحيوانات كانا مطبّقين على هذه 
الحيوانات. وكانت الطرائد الكبيرة تتلاشى » بسبب التبدلات المناخية أو إسراف 
البشر في القتل في خلال الفترة من /8000/ إلى /4000/ قبل التأريخ العام. ولم 
يبق حياً سوى حيوان كبير واحد ‏ هو الدب - وظل بؤرة لنطقوس الخاصة. 
والشعائر حول ذبح الدب المنتشرة من «السامي» 58:1 (أو اللابيين المترحلين 
5م[ في إسكندينافيا إلى «الأينو» داهذك في اليابان الشمالية» وفي أمريكا 
الشمالية من الإنويت انسه! والأثباسكان «ءيهم اا4 في الشمال والغرب إلى 
الديلاوير 1261926 في الشرق وهنود البويبلو 05هف0ه1 0اط#ن۴ في الجنوب»ء 
يبدو أنها فَضللة من هذه الأيام في العصر الحجري الأول والمتوسط. 
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ومن العسير القول هل ما زالت الأفكار الآسبوية تتسرب إلى أمريكا الشمالية 
في هذا الوفت» ولكن ذلك يبدو محتملاً. نحن نعلم أن أساطير كثيرة اتتشرت 
من آسيا موجودة على الأغلب في جنوبي المنطقة المجاورة للقطب الشمالي في 
أمريكا الشمالية. وإلى هذا الصنف تنتمي أسطورة الغواص الأرضي» وهو بطل 
إلهي من العهد الأول يجلب الطين من قعر البحرء فيخلق به الأرض التي يعيش 
الناس عليها. [انظر علم نشوء الكون [005:0808]. وهي أسطورة مهمة لأنها لا 
تحتوي على مجرد أسطورة الطوفان» أو أسطورة البحر في أول عهده» بل على 
فكرة الخالقين التوأمين» اللذين أحدهما جيد والآخر أقل جودة أو حتى سي 
أو أحدهما الخالق والآخر معاونه (بطل الثقافة). والأسطورة المهمة الأخرى التي 
يردها العلماء إلى آسيا هي أسطورة أورفيوس» ولكن الأدلة على انتشارها غتير 
قاطعة. إلا أن بضعة أغراض أسطورية قد انتشرت تحديداً من العالم القديمء مثل 
الطيران السحري و«السيمبلغادات» 171683868/ز5 (الصخور المتصادمة)» أو 
غرض القبة السماوية التي تنتقل إلى الأعلى وإلى الأسفل 

إن ثقافة الصيد قد تحللت تدريجياً إلى سلسلة من الثقافات الإقليمية الأكثر 
تخصصاً زهاء 7000 - 5000 قبل التأريخ العام» وهناك أسباب للظن بأن البنى 
الدينية قد تغيرث وفقاً لها. وني الحقبقةء يبدو أن ثقافات البر والبحر والقطاف 
الأصلية وأدبانها التي ظلت مستمرة في الفترة التاريخية قد بدأت تتخذ شكلاً لها 
في ذلك الحين» وقد بعثث بالتغيرات التحولاث البيئية والمناخية إلى حد كبير. 

وحدث نشوء استثنائي في الجنوب. ففي المناطق القاحلة بازدياد في 
«الحوض الكبير»؛ تأسس الجنوب الغربي» وأجزاء من كاليفورنيا وما يطلق عليه 
موروث الصحراء باعتماد شديد على النباتات البرية؛ والبذورء والبندق. وبقي 
النظام الديني المناظر لذلك في أديان «الحوض الكبير؛ المتأخرة وحوفظ على 
جزء مته كذلك في الأديان الهندية الكاليفورنية الكالكاليفورنية الكثيرة. وفي 
الجنوب الغربي؛ وعلى حين أن ثقافة «صنع السلة» هي مثال على موروث 
الصحراءء فقد أدت كذلك الصلة بالنشوء البستني 
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وثمة دليل على أن العقاقير الرافعة للحرارة النفسية أو المحدثة للهلوسة 
كانت ُستخدم في المقام الأول في مناطق جمع النبات. فضمن المنطقة التي 
يشملها موروث الصحراء كان يجري استخدام الجيمسونويد Jimsonweed‏ 
والبيوت 6هناهء (في المكسيك الشمالي) ومشروب البولك #ناوانا1؛ وكذلك 
ولا شك التبغ؛ فكل ذلك كان مستخدما 
نمو الأديان الزراعية 

يبدو من الثبات إلى حد ما أن زراعة التبغ قد امتدت من المكسيك إلى 
أمريكا الشمالية مع الذرة الصغراء» لأن زراعة الذرة الصفراء والتبغ تتقاسم 
التوزع العام نفسه ضمن المناطق الشرقية من أمريكا الشمالية. ولكن في الجنوب 
الغربي بينما كانت الذرة الصفراء تُررع كان التبغ يقطف برياً. 

وكان لدخول الذرة الصفغراءء أو الذرة الأمريكية» عواقب أساسية بالنسبة 
إلى الأديان الأصلية» لأنها غيرت تغييراً كاملاً وجهة ة النظر في الحياة والانموذج 
الديني» وشخصية القوى فائقة الطبيعة. وكانت هناك حوافز كثيرة لهذا التغيير : 
تجمّع السكان في القرى المستقرة كثيراً أو قليلاً؛ وانشغال الفكر بالبذر والغرأس 
والحصاد» والمكانة المعظمة للنساء (من منزلة جامعات النسل إلى منزلة منتيجات 
النسل» والأشكال الجديدة من التنظيم الاجتماعي (عصر الانتساب إلى الأم 
»Matrilineage‏ وعند الإيروكويس كزمنوه:1ء حتى نوع من أنواع اننظام 
الأمومي لإذ812]23:0). وكان النموذج في هذه الأديان الزراعية هو الاهتمام 
بالغلال والخصب» ونشوء المنظمات الكهنوتية: وإيجاد المعابد والمزارات» 
وظهور الآلهةء وهن غالباً من الجنس الأنثوي.(أو حتى من الخُنائى)؛ اللواتي 
يتلبسن شخصيات النباتات أو يعطين الخصب. وكانت الطقوس تنمو تباعاً في 
صورة أشد تعقيدً» تتضمن الأعداد الكبرى من الأعمال المتميزة» وتضحي بالنوع 
الدموي (وفي جملة ذلك التضحية البشرية» لأنه أوسع انتشارا. ولكن لم يحدث 
في أي مكان أن أزاحت الزراعة الصيد تماماً وحلت محلهء ولم يحدث ذلك 
بصورة خاصة في الشرق حيث كانت شعائر تشجيع نمو الذرة الصفراء والباقلاء 
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والقرع هي من حيث الأساس شعائر ذبح الحيوانات نفسها. ولا ريب أن أنموذج 
الموت ‏ و الإحياء أساسي للاحتفالية الحيوانية والنبائية على السواء. 
ظهور ديانة الذرة الصفراء في الجنوب الغربي 

إن دخول الذرة الصفراء في أمريكا الشمالية قد حدث في موضعينء هما 
الجنوب الغربي والجنوب الشرقي. وكان الظهور المبكر أكثر من أي ظهور آخر 
هو في الجنوب الغربي حيث عرف فيها وتم تدوينه من /3000/ إلى /2000/ 
قبل التأريخ العام في وديان نيو مكسيكو المرتفعة المغطاة بالأشجار. وقد 
تأسست الزراعة القروية بصورة راسخة في زهاء الزمن الذي وألد فيه المسيح» 
وصارت فعالة بعد العام /500/ للتأريخ العام. 

إن بعض التجديدات الدينية المحيطة بشبكة الذرة الصفراء والمصاحبة لها 
في انتشارها من المكسيك قد انكشفت من خلال الأرخيولوجيا. وأنصع الأمثلة 
التوضيحية يوفرها ما يسمى ثقافة الهوهوكام 1100/18 في أريزونا الجنوبية. 
وقد كانت عميقة التأثر بأمريكا الوسطى من /500/ إلى /1200/ للتأزيخ العام 
عندما أَقْلَتْ فجأةء ومن المحثمل نتيجة لسقوط أنموذجهاء الإمبراطورية 
التولتيكية 70146 في المكسبك. والدليل الأهم على التأثر الثقاقي بالجنوب إنما 
هو التخطيط المعماري للمدن: أقنية للسقاية» وساحات حفلات إهليلجية من 
أجل الألعاب الطفسية» وأكوام منصة من التراب أو اللبن تسد مسد أسس لبناء 
معابد ذات مواقد ومذابح. 

يمكن كذلك أن نرى العأثير المكسيكي في الدين في ثقافات الأناسازي 
8521 أو البويبلو واناعناظ المجاورة المنحدرة إلى عصرنا. وتظهر الرموز 
الأمريكية الوسطى في التصاميم الطيرية التي تزخرف الخزفيات. ومن المحتمل 
أن الجمعيات الأخوية الدينية التي تلتقي في غرف احتفالية شبه خفية لها نموذج 
أولي مكسبكي» وعلى سبيل المثال» جمعيات الكانشينا 1200108 التي تذكر 
بمنظمات العبادة التي أحاطت بإله المطر المكسيكي تالوك 19196" 
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ظهور ديانة الذرة الصفراء في الجنوب الشرقي 

دخلت شبكة الذرة الصغراء في الجنوب الشرقي في وقت متأخر قليلاً عن 
الجنوب الغربي» ولعله في زمن ما بعد العام /1000/ قبل التأريخ العام؛ ولكن 
لا يوجد دليل مؤكد على الزراعة هناك حتى ميلاد المسيح. ويبدو أن التأثيرات 
القادمة من أمريكا الوسطى كانت المسؤولة عما يسمى اثفافات الجئوة على 
القبر»ء من العام /1000/ قبل التأريخ العام إلى العام /700/ للتأريخ العام» 
بركاماتها الترابية» وفي جملتها الأكوام الدفنية» وعن دُماها الخزفية. وكانت ثقافة 
الهوبول ال©6م110» وهي آخر هذه الثقافات» مطلعة على التمسك بطقوس 
الذرة الصفراء. 

وحدث تغير كبير مع دخول ما بي ى الموروث الميسيسبي زهاء /700/ 
للتأريخ العام. وكانت تصطف حول المساحات العامة المستطيلة أكوام مستطيلة 
كبيرة مسطحة القمة ذات حجوم لم يسبق لها مثيل. وكانت الأكوام تفي بالحاجة 
إلى أسس للمعابد» ولذلك فإن الاسم «كومة المعبد» يُستخدم كذلك للإشارة 
إلى هذه الثقافات. وكانت الزراعة المكثفة تمي إلى هذا الموروث الجديد: 
الذي ازدهر في رادي الميسيسبي الأدنى والأوسط ولكنها ترسخت على وجه 
الخصوص قي الجنوب الشرقي. وكان آخر ممثليها هم هنود الناتشيز 7ء۸41 
التاريخيون في الميسيسبي الأدنى؛ هم معروفون بسبب نظامهم الطبقي التراتبي 
ذي الملك المقدس» الذي يدعى «الشمس العظيمة؟» في ذروته» وبسيب 
مركزهم المقدس» وفي جملته المعبد والجثوات على القبور» وبسبب شبكة 
الشعائر المفصلة. 

وندر أن وصلت الأديان الزراعية إلى مثل هذه المرحلة من التطور في 
أمريكا الشمالية الشرقية؛ ولكنها انتشرت من الحمى الجنوبي الشرقي في 
اتجاهات مختلفة. وامترجت. الخصائص الميسيسبية مع الخصائص الغابيّة 
الأقدم» وبعد العام /1000/ للتأريخ العام» مع أديان صيد السهول في وادي 
النهر إلى الغرب. 
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استعراض إقليمي 

لقد نشأت أديان الشعوب الأصلية في أمريكا الشمالية على المرتكزات 
المرصوفة آنفاً. ومهما يكن» فثمة عوامل غير العوامل التاريخية قد أسهمت في 
الافتراق في الجانبيات الدينية التي حدئت في كل صقع» ولاسيما في الشمال 
الغربي من المحيط الهادي» وقي الجنوب الغربي» والسهول. وتدضمن هذه 
العوامل الشروط الجغرافية المحلية والتكليفات البيئية في الثقافات المفردة. 
والافتراق الديني وثيق الارتباط بالتنوع الثقافي: لأن العوامل الجغرافية والبيئية 
تفعل فعلها قبل كل شيء في البنية الاجتماعية والثقافية للجماعة؛ ثم من خلال 
هذه البنى تؤثر في الدين. 

وبالحديث التقريبي» يمكن تقسيم أمريكا الشمالية إلى قسمين رئيسيين» 
هما المناطق الجبلية في الغرب» أو منظومة الجبال الصخرية» والسهل الكبير 
والريف الغابي باتجاه الشرق. ونسبياً نجد العدد الأكبر من القبائل والقبائل 
الصغيرة» التي تحيا كل منها في عزلة كبيرة بعضها عن بعضء في الغرب 
الجبلي. ولذلك بوجد قيها اختلاف ثقافي ليس بقليل. رن فإن 
الريف الشرقي الواسع» تقطنه قبائل كبيرة واسعة التشتت وعلى احتكاك حميم 
كل منها مم الأخرى. . وتمكن رؤيتها من الوجهة الثقافية بوصفها مساحة ضخمة 
متمئلة نسبياء تكون فيها الأشكال الإقليمية المختلفة غير متميزة نسبياً. 

وكما لاحظ كلاك ويسلر 18/155126 1ئها© وآخرون غيره» فإن الأصقاع 
الجغرافية والمناطق الثقافية يماثل بعضها بعضاً بدقة. وما دامت العوامل 
الجغرافية والبيئية قد أثرت في الأشكال الدينية» تُظهر كل منطقة ملامح فريدة. 
منطقة القطب الشمالي 

إن الريف الماحل حول سواحل القطب الشمالي يسكنه الإنريت اإا1 على 
نحو قليل متفرق» ويسكن في الجزر الأليوتية 41601138 أقرباؤهم الأليوت 
أناعاف. وتحمل ديائة الإنويت كل سمات ديانة صيدية» بتركيزها على المعتقدات 
والشعائر المرتبطة بالحيوانات وعلى الشامانية. والشعائر الصيدية متشابكة بعمض 
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الشيء؛ ولاسيما في ألاسكا حيث تركز على الحوت (توجد أعياد الحوت عند 
النوتكا 11دهل١‏ كذلك في الساحل الشمالي الغربي والتشوكتشي تطعطانه) 
والكورياك علهذيهك1 في سيبيريا). والدور الكبير تقوم به سيدة حيوانات البحر» 
التي تدعى ميدانا 56008 عند الإنويت الوسطيين. وهي تبرز في الطقوس 
الشامانية: فعندما تُنتهك المحرمات يتسخ شعرهاء وفي سَورة غضيها تحجز 
الحيوانات: فتكون مهمة الشامان في الجلسة الروحية أن ينزل إلى بيتها في قعسر 
البحر وينظف شعرها فتُّعيِق الحيوانات من جديد. [انظر ديانة الإنويت 
Inuit Religion‏ وسدنا قصلء5]. 
المناطق المجاورة لدائرة القطب الشمالي 

إن منطقة فسيحة من الغابات الصنوبرية» والبحيرات» والسبخات في 
ألاسكا وكتدا الداخليتين؛ هي المنطقة المجاورة لدائرة القطب الشمالي يسكنها 
بأعداد قليلة ومتفرقة الهنود الناطقون باللخة الأثاباسكانية ۸٤11445٥80‏ في نصفها 
الشرقي» والأثاباسكانيون 4188788805 قادمون متأخرون من سيبيرياء ربما كان 


وصولهم في زهاء العام /9000/ قبل التأريخ العام ؛ وانتساباتهم اللغوية هي إلى 
اللغات التيبتية ‏ الصينية. وتحافظ القبائل الألغونكية 09138معام على 
الخصائص الدينية التي تربطهم بصورة وثيقة بالثقافة المحيطة بالقطب الشمالي 
وتستقر في المنطقة ثقافات الصيد ذات الطرائد التي في داخحل البلد» وعلى 
الخصوص الأيّل الأمريكي الشمالي والأيّل الأمريكي ذو الحدبة» بوصفها موارد 
غذائية. والناس منظمون في زمر تملك ساحات صيد محجوزة لاستخدامهم الحصري. 
والدين يهيمن على التمسك بالشعائر الصيدية وإلى حد ما الشامانية. والتمسك 
بالطقوس الدبية واسع الانتشارء ومحرمات الصيد شائعة للغاية. وحمّامات عرق 
الجسم تمنح مزاولي الشعائر الطهارة قبل الصيد والاحتفالات المهمة. والسعي 
إلى الرؤيا وإلى الروح الحارسة شائع نوعا ما. وتتميز الشامانية بشعائر الخيمة 
الهزازة» وهي تؤدى في العادة من أجل التكهن. وتتميز كذلك بالتنبؤ من فراشة 
عظم الكتب (التنبؤ بالمستقبل بمعاينة فراشات عظم الكتف عند الحيوانات). 
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وتُظهر الجماعات الأثاباسكانية «موط)۸ والألخونكية سدلبوهمعاه نشوا 
منفصلاً: تتمسك الأولى بطقوس سن البلوغ عند الفتيات وتخاف من مرتاها؛ 
والثائية معروفة بإيمان قوي بإله علي وبنظام سادة الحيوانات المنّسق 
(الذي يكون فيه لكل نوع سيده)» وبرهبة من المسوخ آكلي لحوم نوعهم: الذي 
يُطلق عليهم ویندیغو ووفله1/لا 
الأراضي الحرجية الشمالية الشرقية 

كانت الأراضي الحرجية الشمالية الشرقية؛ المغطاة فيما مضى بالأشجار 
الصنويرية والسالخة» عامرة بأعداد كبيرة من سكان القبائل الألغرنكية 
Algonquian‏ والإيروكوانية 106مناوهمعآ والناطقة بلغة السو. وفي الأزنة 
التاريخية وأزمنة ما قبل ظهور الكتابة كانت الزراعة والصيد يمارسان» 
وتمارسهما على وجه الخصوص الجماعات الإيروكوانية؛ وكان أفراد القبائل 
الألغونكية صيادين مع ب نة محدودة فقط. وكانت الأنظمة الاجتماعية لهذه 
الجماعات معقدة غالبأء رفيها جماعات ذات خط قرابة أحادي» وتنظيم 
عشائري» وزعامة. 

وينعكس الميراث الاقتصادي المزدوج إلى حد ما في النموذج الديني. 
فيركز الصيادون على شعائر الصبد ومساعي الرؤياء ويركز الزراع على الشعائر 
والمعتقدات التي تحيط بالغلال. وكانت لدی الإيروكوئيين ادوه[ مثلاء 
سلسلة من المناسك الفلكية للاحتفال بزرع الأخوات الثلاث وإيناعها 
وحصدها: الذرة الصفراء والقرع والباقلاء. والاحتفال بنتصف الشتاءء الذي 
كان في السابق احتفالاً بسئة جديدة بإشعال نار جديدة والتضحية بكلب أبيض» 
إنما هر الحدث الطقسي الأهم. وكما هو الأمر في الطقوس الأخرى الكثيرة 
عند الشعوب الزراعية؛ كان يجري الانتباه الشديد إلى الميت» التي ترشب على 
شرفة الأعياد الدينية. 
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الأراضي الحرجية الجنوبية الشرقية 

في الغابات السالخة التي تطرح أوراقها سنوباً. بأراضيها المعشوشبة التي تقل 
فيها الأشجار وسبخاتهاء كانت القبائل ذات السلالة الموسكوجية 08638 Mu)‏ ؛ 
التي تتخللها الجماعات السيوئية 87ه510 والتشيروكيون 05610166 الناطقون باللغة 
الإيروكوائبة هزهلنوه:1ء قد حافظت على ثقافة هامشية رفيعة» هي البقايا الأخيرة 
من الثقافة الميسيسبية فيما قبل التاريخ. وكان الهنود الجتوبيون الشرقبون» وعلى 
الأقل في بداية العهد التاريخي؛ منهمكين على الغالب في الزراعةء وكان نظامهم 
السياسي الاجتماعي متوافقا مع هذا الواقع. وهكذا فقد كان لدى الكريك 681 
نظام عشيرة أمومي» فيه عشائر تابعة لبطون وأفخاذ على حد سواء. وكانت للأخيرة 
وظائف احتفالية» كثيراً ما تنفذ في ألعاب الكرة. 

والصفة المميزة للدين الكريكي :07661 هي التأكيد المنصب على التمسك 
بالطقوس وعلى الرظائف الكهنوتية. وكان الكهنةء الذين تعلموا سرا في الغابات» 
والذين يتذكرون على طول الخطوط مسعى الرؤياء ينقسمون إلى عدة فكات: فة 
كانت مسؤولة عن أمور العبادة المقدسة» وأخرى عن الأمور الإلهية الخفية (مشل 
أسباب المرض)؛ وتبقى هناك فئة كانت تشفي الناس من المرض. وحتى اليوم» فإن 
الدور الأكبر في المراسم العلاجية هو تلاوة التصوص المقدسة. 

وأهم طقس ديني هو طقس حصاد الذرة الصفراء؛ الذي يدعى البسك 
عوداظ. وهو كذلك طقس السنة الجديدةء الذي تُطفأ فيه النيران القديمة ة وتُسْعّل 
نار جديدة ويطهر الناس أنفسهم طقسياً من خلال الاغتسال واحتساء المقيّ. 
المروج والسهول 

إن المنطقة طويلة العشب (مع بعض الأرض الخضراء الشجيرة والأرض 
الحرجية التي في قاعدتها نهر) بين الأراضي الحرجية في الشرق والسهول المرتفعة 
في الغرب تُعرف باسم المروج. والسهول هي الريف قصير العشب قليل الأشجارء 
الأكثر جفافاً من آن يصلح للزراعة؛ والممتد نحو الجبال وأشباه الصحارى في 
الغرب الأقصى. (في كنداء يشار في بعض الأحيان إلى «المروج؟ بالسهول الكبيرة). 
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وكانت الثقافة التاريخية قد تشكلت خلال القرنين السابع عشر والثامن عشر 
عندما جعل تحصيل الخيل الأمكنة المفتوحة على اتساعها من السهل على 
القبائل المجاورة الوصول إليها وأرغم التمدد الأبيض هنود الغابات على مغادرة 
ريفهم الوطني إلى المناطق الجافة الجرداءء فهاجرت القبائل الألغونكية 
لاو همعاث والسو من الشرق والشمال الشرقي» والقبائل الكدوثية 5م6208 
من الجنوب. وكفّت عدة قبائل عن ممارسة البستنة (الغراب 0608 708 والشايان 
6:6 01)» وتحولوا إلى صيادين للجواميس البرية» ولكنهم حافظوا على أجزاء 
من نظامهم الاجتماعي والسياسي القديم. وقي الغرب» شغلت الجماعات 
الشوشونية 5805802680 الأرض التي كانت تحتلها تقليدياء وشقتث جماعات 
الأثاباسكانيين لقعقهم4108 - ومتهم ثلا الأباتشي ۸۳4٤1٠‏ - طريقها بالكد 
إلى الأجزاء الجنوبية من المنطقة. 

وبينما قد تعد د المروج محيطاً للغابات الشرقيةء تقدم منطقة السهول شبكتها 
الثفافية والدينية المتأخرة زمنياً. والدين هو مزيج من التمسك المكتسب بالطقوس 
الزراعية وأنظمة الاعتقاد عند الصيادين. والاحتفال الأكير بالسنة الجديدة هو 
الرقصة الشمس؟ التي يظهر فيها الزهد والرقص والصلاة والشفاء. وتتركز 
الأشكال الأخرى من الإكثار من الطقوس الدينية حول الصرر القبلية والشعيريةء 
والطقس المعروف باسم «رقصة الغليون ذي القنصبة الطويلة؛ أو «رقمصة 
الغليرن». ونمة ترجيم كثير ومفهوم متقدم للألوهة. وشبكة الرؤيا والروح 
الحارسة جيدة النشوء. وعند الهنود الحديئين أصبح الماثل الديني في السهل 
الأنموذج لديانة عموم الهنودء متجاوزا الحدود القبلية والثقافية. 
الساحل الشمالي الغربي 

كان خط الساحل المتقطع» والجبال المرتفعة» ومخارق الساحل الشمالي 
الغربي العميقة التي تكتنفها الصخور العالية هي وطن التلينجيت إنعهنا1 والهايدا 
Haa‏ والقبائل التسيسشية مه تسيل والواكاشسية #هتاههعاة/71 وبعسضص 
المجموعات الساحلية السالية «5ذاة5 والتشينركية اضاد0هزط0 في الجنوب. 
وهؤلاء الهنودء بأعمدتهم الطوطمية. ومنازلهم الخشبية وزوارقهم الخفيفة 
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الصغيرة» وبألبسة رؤوسهم التي تذكر بالقبمات الآسيوية الشرقية مخروطية 
الأشكال؛ يخلقون اتطباعاً غير أمربكي » اتطباعاً يقريه نظامهم الاجتماعي ذو 
الأعياد الدينية ذات المباريات مع توزيع الجوائز (المتلفات Potlatches‏ هي 
الأعياد التي تتصف بالإسراف في العطايا إلى حد إتلاف مال المضيف) القاصد 
إلى إخجال؛ الضيوف المدعرين فيزيد بذلك جاه المضيف. ومن الواضح أنه 
كانت هناك اتصالات بالثقافات الآسيوية الشمالية والشرقية على السواءء على 
الرغم من أن طبيعة هذا التبادل غير مفهومة إلا قليلاً. ويبدو أن الطبقة التحتية 
الأساسية هي ثقافة صيد السمك التي ظهرت على كلا جانبي المحبط الهادي 
الشمالي وآنشأت ثقافتي الإنويت الها والساحل الشمالي الغربي على السواء. 
والحياة الحيوانية والسمكبة التي تنعم بالوفرة على امتداد المساحل ٠‏ ممع الحياة 
العشبية والحبوانية الغنية في الغابات الكثيفة» قد وفرت مستوى معيشيا بر في 
بعض الأحيان المستوى المعيشي للمزراعين. ولعله ليس بمدهش أن ظهر هنا 
التمييز بين المصاف» القائم جزئيا على أساس الغنى والعبودية. 

ويتميز الدين في قسم منه بارتباطه بنشاطات صيادي البر والبحرء وفي قسم 
آخر بجمعياته السرية المتكيفة مع البنية الاجتماعية المعقدة. والطقسية الحيوانية 
متركزة على الحيوانات البحرية؛ وثمة أرواح بحرية كثيرة في هينات حيوانينة. 
وللموتى مجالهم. أو أحد مجالاتهم؛ في قعر البحر. وكانت الجمعيات السرية 
تُدخيل في عضوينها الأفراد الذين لهم حق موروث في إقامة الاتصال بنرع معين 
من الحارس الروحي. والجمعيتان الشهيرتان هما «الجمعية الذئبية» عند النوتكا 
Nootka‏ واجمعية آكلي لحم نوعهم» عند الكواكيرتل اة «. والامتلاك من 
قبل الأرواح قد جرى في الشامانية» التي بلغت درجة رفيعة من التطور في أمريكا 
الهضبة 

إن المنطقة الواقعة ب تن الطور» السني تشتمل على كولومبيا ومسايل نهر 
فريزر» تُعرف باسم «الهضبة»؛ وكانت تسكنها القباتل السالية اوذاة5 والشاهابتية 
hahaptin‏ التي عاشت على السمك» رفي الدرجة الثانية على الحيوانات البرية 
وجذور الأرض. والأرض مخطاة في جانب منها بالأشجارء وهي في جانب آخر 
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سهب مكتوم العشب. وساحتها الثقافقية هي فرع لثقافة الصيد في المشاطق 
المجاورة للقطب الشمالي؛ عدلتها تأثيرات من الساحل الشمالي الغربي 
والسهول. وقد تألفت الجماعة السياسية الاجتماعية من القرية» تحت السيطرة 
الرسمية من رئيس ورائي. 

وكان هنود الهضبة يشددون في دينهم على التركيب الرؤري والطقوس 
الغذائية. وكانت مساعي الرؤيا يأخذها على أنفسهم عند سن البلوغ أفراد كلا 
الجنسين. وكانت العلاقة بين الروح الحارسة وزبونه تُعلّن في «رقصة الشتاءه أو 
«رقصة الربيع»ء وهي طقس يتم تحت إشراف رجل من رجال الطب» كانت 
الروح قد تلبّست شخصيته. 

وكانت الاحتفالات المهمة هي طقوس المولود الأول» وطقوس الثمار 
الأولى» وطقس سمك السلمون 581:090 الأول. وفي هذا الطقس الأخير» الذي 
يوجهه من يسمى رئيس السلمون الذي كان لديه السلمون بوصفه أحد أرواحه 
الحارسة)» فيرحّب بالسلمون الأول ويؤهّل ب «زعيمه؟ بمراسم احتفالية خاصة. 
الحوض الكبير 

كان الحوض الكبير» وهو منطقة جافة من الرمال وأشياه الصحراء» تسكنه 
الجماعات الشوشونية 56058080688 (التومية 6016نالة)؛ وبعضهاء مثل 
الغوسيوتة #اااءه6» هي أشد الجماعات الأمريكية الشمالية فقراً مدقعاً. وقد 
وفرت البذور والبندق والقوارض الغذاء الأساسي. وكان النظام الاجتماعي على 
الأغلب متألفاً من عناصر لا علاقة لبعضها ببعض. وكانت الصورة الجانبية 
الثقافية تمثل بقية من بقايا موروث الصحراء القديم. 

وكان المثال الديني متكيفاً بدقة مع سلوب الحياة القائم على الضروريات 
المجردة. وكان على الصيادين أن تباركهم الأرواح بالرؤى ليكونوا ناجحين» ولكن 
كانت ثمة زيادة تفصيلية صغيرة على معتقدات الروح الحارسة. فرجال الطب قد 
تخصصوا بالقوى؟ فعلى سبيل المثال؛ كان طبيب الظلبي يجذب الظباء بالغناء. 
وكانت مراسم الحصاد رقصات مستديرة نقدم فيها آيات الحمد إلى الكائن الأعظم. 
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كاليفورنيا 

على حين أن الأجزاء الشمالية والشرقية والجنوبية من كاليفورنيا كانت 
محيطة بالساحل الشمالي الغربي» فإن الحوض الكبير» والمناطق الثقافية الجنوبية 
الغربية» وبحسب الترتيب» الودبان الوسطى والأرض الساحلية قد شكلت منطقة 
ثقافية منفصلة » معروفة باسم منطقة كاليفورنياء تسكنها بصورة كثيفة الجماعات 
البنوتية 2قةاناهع والهوكية 8قزه11 رالئومية عتتصدالة. وقد نذر هؤلاء السكان 
الأصليون» الذين يعيشون في مناخ معتدل» آنفسهم للجمع وصيد البر وصيد 
البحر. وكان قوام غذائهم يتألف من النباتات البرية وثمارهاء خصوصاً جوز 
البلوطء وجميعها موجودة بوفرة. وكانت الوحدة السياسية هي في العادة القرية 
(بزعامة مختار)ء ولكنها كانت في بعض الأحيان سلسلة النسب 

وفي هذه المنطقة الثقافية المتنوعة كانت التعبيرات الدينية أشد اختلافاً. 
وكانت كاليفورنيا الشمالية الوسطى معروفة يمفهومها الرفيع للكائن الأعظم 
وبإدخالها الشبان في الجمعيات الدينية: مثل جمعيات الكوكسر اانا والشبح 
والهسي 112581. وكانت المساعي المتجهة إلى الأرواح الحارسة نادرة. وكان 
الأطباء يستقبلون الرؤى التي لا ينشدها الناس. وقي الجزء الجنوبي من المنطقةء 
كانت مراسم الابتداء يصحبها تناول العقاقير المحفّرة من الجيمسونويد 
0 والأعصال الرمزية المتنوعة التي تشير إلى الموت والولادة 
الجديدة. وفي بعض الأمكنة كانت هناك احتفالات كبيرة بذكرى الموتى. 
الجنوب الغربي 

كان الجنوب الغربي» وهو بر صحراوي بهي تتخلله بعض الواحات» 
ولاسيما على امتداد الريو غرانده 668006 ۸0ء تسكنه جماعات الصيد 
والزراعة المتحدرة من البومان ۴۷00۵١‏ واليرمان ۷11030 وصيادون 2 
أمثال الأباتشي ءاعهدرة والنافاجر وزهتدولة الأثاباسكانيين «معدهمهطاه - 
لم يصلوا إلى هذا المكان حتى زهاء العام /1500/ للتأريخ ام ووت 
البوييلو واطعناط. وهي جماعات زراعة مركزة تتتسب في معظمها إلى آسرتي 
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اللغتين التانونية 720080 والكيريسانية 1©6880. وسأركز هنا على جماعات 
البويبلو؛ المتحدرة من الثقافة الأناسازية 882521 ما قبل التاريخية. وثقافتهم 
مشهورة بمنازلهم الجماعية الكبيرة على السهول المرتفعة شديدة الانحدار من 
جوانبهاء وبستتتها المركزة (مع الري في منطقة الريوغرانده) وطقسيتها المعقدة 
والجميلة. وكل بلدة هي وحدة مستقلة يحكمها رؤساء الجمعيات الدينية. 

ويتخلل الدين كل جوانب حياة البويبلو. والمجموعة الغئية من المراسيم 
التي تدل على أقسام السنة تجريها جمعيات دينية مختلفة. وهدفها الشامل هو 
خلق الانسجام مع سلطات المطر والخصب» التي يرمز إليها الأسلاف» وأرواح 
المطر والسحاب» والشمس. ولكل جمعية كهنوتهاء وأتباعهاء وصررها 
المقدسة» ودورتها الاحتفالية. وتوجد كذلك جمعيات طبية لمعالجة الأمراض - 
فليس لرجل الطب الملهم صاحب الرؤيا مكان في هذه الثقافة الكهنوتية 
الجماعية. وليست ثمة جمعيات هندية أمريكية أخرى تضع تأكيداً شديداً على 
التمسك بالطقرس الدينية كما تضع البويبلو. وتكاد كاتناتها الخارقة للطبيعة أن 
تكون بعيدة عن تصور العقل لولا الشعائر التي من خلالها تنتجلى”*". 


(#) Ake Hutkrants, Norht American Religions - an overview. In: Mezcea Eliade, 
edt.. Encyclopedia of Religion, Macmillan. London 1987, 
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الموضوعات الأسطورية 


كانت كميات ضخمة من القصص قد جمعت من الشعوب الأصلية لأمريكا 
الشماليةء ولاسيما في أواخر القرن التاسع عشر وأوائلٍ القرن العشرين. ومع 
ذلك» يؤخخذ على المدوّن أن القصص التي دونت نادراً ما كانت موضوعة على 
نحو يفي بالغرض في سياقاتها الثقافية والتاريخية. وفي حين يوجد نص القعصةء 
ففي أغلب الأحيان يكون القليل هو المعروف عن سارد القصةء وعن الوضع 
الذي رويت فيه القصة» وفي بعض الأحيان حتى عن الثقافة التي أتتت فمنها. 
ويكاد ينعدم الوصف الوافي لحادثة مروية» بما في ذلك عناصر أسلوب الأداى 
والظروف المحرضة؛ وتركيب الجمهور واستجاباته. وعلاوة» فقد كان ثمة 
اهتمام ضتيل بصورة ملحوظة بالدراسة التأويلية لهذا الأدب. 
الأسطورة والحكاية والسيرة البطولية 

لا يوجد معيار لاستخدام مصطلح «الأسطورة؛ لتمييز قطعة أو نمط من 
المأثور الشفهي الأمريكي الأصلي. ولم بميز علماء الأنئروبولوجيا والمأثورات 
القومية في جل الأحيان بين الأسطورة 81385 والمصطلح المرتبط به «الحكاية) 
اء مستخدمين كليهما ببساطة للإشارة إلى المسرودات أو القصص. وحين 
يقام تفريق تُستخدم في العادة عدة ضوابط. فالأساطير مقدمة في حين أن 
الحكايات ليست كذلك. والأساطير حقيقية في حين أن الحكايات ليست كذلك. 
وشخصيات الأساطير آلهة وشخصيات أزلية؛ والبشر والحيوانات هم 
الشخصيات المألوفة في الحكايات. وتعالج الأساطير الحَلّق في فجر الزمان أو 
التحولات التي تحدث في العهد ما قبل البشري. وتروي الحكايات عن الأحداث 
الأخيولية والسخيفة. وفي بعض الأحيان يجري تمييز فرع رئيس من الحكاية أو 
صنف منفصل تماما من المسرود على أنه «سيرة بطولية» 00عهع1؛ والسيرة 
البطولية أقرب إلى التاريخ والشؤون البشرية. ويؤرّخ هذا التصنيف الثلاثي من 
التمبيزات التي قام بها ياكرب غريم ".هنإ اه ةل في أوائل القرن التاسع عشر. 
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وتركز هذه الطربقة في تصنيف المأثورات الشفهية الأمريكية الأصلية على 
مضمون القصة الذي يجري النظر فيه مسن حيث المعايير الخارجية. وتشتمل 
المعايير التصنيفية الأخرى على سياق القصة ووظيفتها ما دام هذان الأمران قد 
يتغيران بالنسبة إلى القصة نفسها عبر الزمن ومن ثقافة إلى ثقافة. وفي أوائل 1915 
ألح فرانتس بوس 89085 802 على أن تُدرس التصتيفات المحلية؛ ومهما يكن 
فإن الدراسة بكامل العّدة للتصنيفات المحلية للمأثورات الشفوية لم تجر البتة. 

ومن وجهة نظر الدراسة الأكاديمية للدين» وصلت «الأسطورة» إلى أن 
تكون مستخدمة على نطاق واسع للإشارة إلى المسرودات التي لها أهمية دينية 
كبيرة. وهي تخد م على العموم كذلك» ولكن على نطاق أضيق» للإشارة إلى 
مسرودات الخلق والتحولات الكونية. وأمثال هذه الحوادث موضوعة في الزمن 
الأول» وضعاً يشير إلى أن المسرود والحوادث التي يردها جوهرية 

وبصورة مغايرة» ومن وجهة النظر الأمريكية الأصلية الحديئة؛ فإن لكلمة 
«الأسطورة؛ المعنى الذي تحمله الكلمة في الاستخدام العام: إنها تشير إلى خطأ 
تصور أو إلى قصة لا أساس لها. فهي عند الكثبرين من الأمريكيين الأصليين تدل 
على فقدان الحساسية وسوء الفهم من قبل الذين يستخدمونها لقصصهم. والعناية 
بالحساسية المحلية هي كل شيء ولكنها غائية تماماً عن دراسات المأثورات الشفوية 
الأمريكية الأصلية وتقديمانها التي تستخدم مصطلحي «الأسطورة» و«الأسطوريات». 
أنماط القصة في أمريكا 

إن للكثير جداً من القصص في أمريكا صلة بالخلق أو الأصول الناجمة عن 
التحولات الكونية؛ وكثيراً ما تتضايف هذه القصص مع أنماط القصة الموجودة 
في كل أنحاء العالم. ولأكثر القبائل في أمريكا الشمالية قصص تروي عن بداية 
العالم الذي يعاش فيه حالياً (لا العالم قبل زمن طويل)؛ عن أصل البشر؛ وأصل 
النباتات والحيوانات؛ وأصل الشمس والقمر والنجوم؛ وأصل نواحي الوضع 
البشري كالموت والمرض والكسل والنشاط الجنسي. وسوف آلخص أنماط هذه 
القصص . مع مناقشة أشكاله المتباينة وتنوعاتها الجغرافية. 
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غواص الأرض 

إن الملح المميز لنمط قصة غواص الأرض» كما يدل المصطلح الذي يشير 
إليه؛ هو إسناد أصل الأرض إلى حاصل عمل شخص يغوص إلى قمر المياء 
الأزلية للحصول على قليل من الرمل أو التراب ليخلق منه الأرض. والغواص هر 
في الأعم حيوان» ويوجد في العادة عدد من هؤلاء الغواصين اسذين يحاولون 
بالتتابع أن يخوصوا بحثاً عن التراب . ولا ينجح إلا الغواص الأخير» وبّمضي هذا 
الشخص عادة زمناً بالغ الطول» وعندما يطفو على سطح الماء يكون قد مات أو 
أوشك على الموت. سواء أكان أنشى أم ذكراً. وإلى جانب الغواصين هناك 
شخص خالق أيضاً: ومهمة الخلق هي أخذ حفنة الرمل أو التراب» وتوسيع هذه 
الأرض التي في طور النشأة بالعَجْنء والتمطيط» وغناء أغيات الخلقء أو 

ببعض الوسائل الأخرى وجعلها في حجمها الحالي. وعندتذ تطفو الأرض 
المخلوقة فوق المياه الموجودة منذ الأزل. وقي بعض الأحيان لا تكون جيدة 
الرسوء فتهتز وتترجرج. ويُُحَلل هذا الوضع بنصب أعمدة في الاتجاهات 
الأصلية أو القيام بإجراء أمني آخر يرتبط عادة بمقاصد موجَّهة 

وتنتهي قصص غواص الأرض في العادة بمعاينة مما بعد الخلق؛ فيرسل 
الخالق شخصاً في رحلة لمعاينة العالم المصنوع حديثاً وقياس مداه. وكما هذا 
الديدن فإن هؤلاء الأشخاص لا يتولون أمر العمل المعهود به إليهم وحسب» بل 
يتربصون لإشباع اهتماماتهم ورغائبهم. ونتيجة لهذا العمل المحرّم» يحول 
الشخص بطريقة تفسر طبيعته أو طبيعتها. وفي إحدى القصص يرسّل (الحدأة) 
إلى الخارج ولكنها يتوقف عن الأكل. فيعافّب ويحكم عليه بأن يأكل الجدث» 
ومن هنا فإن السيدان أكلّة الجيف. 

إن هذا النمط من قصة الخلق موجود في كل أمريكا الشمالية وهو بالتأكيد 
النمط القصصي الأعم والأوسع انتشاراً في المنطقة . وهو في بعض المواقع 
۷ يظير إلا بوصفه موضوعا ارا على سين أله في کان آخر ينمو حي بصي 
قصصاً موضوعة بكامل العناية وتحتوي على التفاصيل المدهش ومئات العناصر. 
وهذه القصص موضوعة في بداية الزمان أو في زمن نال للعهد الذي انتتهى 
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بالحدث الجائح الذي هو دمار العالم بالطوفان. [للمزيد من البحث في أساطير 
غواص الأرض في أمريكا الشماليقف انظر North American Indians, Article‏ 
[on Indians of the Far North]‏ - 
الظهور 

في قصص الخلق الدائرة حول نمط الظهور» يوجد العالم في أول الأمر من 
دون أن يوصف حَلقه أو يفسّر بأية طريقة. وتوجد كذلك شعوب تعيش في أسفل 
سطح الأرض الحالية عندما تبدأ القصة. وهذا النمط من القصة معني بصعود 
هؤلاء البشر وبحثهم عن العالم الصالح للسكنى أو سفرهم إليه: هو يدور حول 
المكان المناسب في العالم أكثر ممايدور حول الخلق الكوني. وإن نمطين 
رئيسيين من القصص هما على الدوام جزء من أسطوريات الظهور: قصة رحلة 
الظهور إلى سطح الأرض وقصة النزوحات من مكان الظهور إلى موقع القرية 
الحالية أو أرض الوطن. والقسم المميز هو قصة رحلة الظهور. والمأزق الحرج 
لأولتك في أعماق الأرض هو في العادة مأزق الظلام والحرمان والقدر والجهل. 
وعلى شعوب الظهور السابق أن ينتظروا الشخصيات البطولية» التي يسميها إله 
أو إلهة» لتآتي إليهم وتشيّعهم في رحلتهم للظهور. وقد تكون الرحلة شافة» 
والدرب غير معروف بصورة جيدة. وني بعض الأحيان لا يكون ثمة سبيل إلى 
الخروج من العالم الأسفل ؛ وعندئذء وبأسلوب شبيه بغوص غواص الأرض 
على التراب» يحاول أشخاص مختلفون» أو حيوانات أكثر مما هو معهود» أن 
يخترقوا سطح الأرض من الأسفل. وقد يخفق الككثيرون قبل أن ينجح واحد. 
ويمكن أن تكون وسيلة الصعود دالية أو شجرة أو قصبة أو جبلا. وهي تكبر 
سحرياً وتحمل الناس إلى الأعلى باتجاء العالم الجديد. وفي بعض الأحيان 
يؤسس تتابع الظهور النظام الاجتماعي الشامل: فتظهر شعوب من قبائل أر عشائر 
كثيرة» تشمل في بعض الأحيان الأمريكيين الأوروبيين» في تتابع متضايف مع 
المكانة أو الغنى المادي أو الخلق. وأحيان تكون قناة الظهور مغلقة أمام كل 
القادرين على الظهورء ويكون السبب في أكثر الأحيان أن أحدهم يتحدى 
محرماء والنتيجة هي أن بعض الناس يركون إلى الأبد في العالم السفلي. 
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وليست قصة الظهور مصحوبة على الندوام بقصة نزوح» ولكن مثل هذا 
النموذج شائع للغاية. وبعد الظهورء يكتشف الناس أن المكان الذي وصلوا إليه 
لبس متاسباً. فعلى الناس عندئذ أن ينزحوا إلى موقع قربتهم أو أرضهم الحالبة. وقد 
یکون التزوح تجوالاً في البحث عن موضع مناسب» أو قد يكون رحلة موجّهة نبوياً 
إلى مكان مسمى. وتوجد كذلك قصص نزوح مسنقلة عن قصص الظهورء وقد 
يكون كل جزء في أي تركيب بسيطاً أو مفصلا بعناية. وليست قصص الظهور عامة 
مل قصص غواص الأرض» ولكنها موجودة على نطاق واسع في كل ما يطلق عليه 
الآن الولايات المتحدةء مع القليل من الانتشار المدون في كندا الجنوبية. 
[انظر كذلك» .ÎNorth American Indians, Article on Indians of the Southwest‏ 
خالقان 

إن النمط الآخر من قصة الخلق الذي يظهر على نطاق واسع في أمريكا 
الشمالية: ولاسيما في جميع أنحاء الولابات المتحدةء هو النمط الذي يُبرز 
خالقين. والأشخاص الخالقون هم في العادة متخاص مون وتلق العالم مو 
حصيلة صراعاتهم. وكثيرا ما يكون الخالقان مترابطين» وهما يتفاعلان بطرق 
متعددة. وهما في جل الأحيان أخوانء وأختان. وعم وابن أخيه» وأب وابنه» 
أو مجرد شخصين فوبين يتلاقيان في فعل صنع العالم وفقاً لأسالييهما وخططهما 
الخاصة بهما. وقي المألوف توجد عناصر المنافسةء وإثتينية الخير والشرء 
والقوى الإيجابية المتعارضة مع القوى السلبية. والمشال المعروف هو القصة 
الإيروكوانية هدذهناهمم1 التي يخلق فيها العام أخوان» أحدهما جيد والآخر 
سيئ. والأخ الجيد هو المشال النوعي للبشرء في حين أن الأخ السيئ يتتبعه 
ويقلب بعض الخير» مُدخيلا العناصر التي تعيق حركة الحياة الإنسانية» 
كالمرض» والآفة الزراعية» والأويئة» والحيوانات الخطرة. وفي لحظة الذروة 
يلتقي الأخنوان عند حافة العالم في مبارزة فاصلة حاسمة: فمن يستطيع أن يحرك 
الجبل إلى أبعد سيكون الفائز. ويحاول الأخ السيئ أولاً. وبعد جهد جهيد يحرك 
الجبل قليلاً. وحين يلتفت نحو الأخ الجيد ينقل الأخ الجيد الجبل من دون عناء 
إلى مقابل ظهر الأخ السبئ. وباستدارة الأخ السيئ إلى الوراء للافتخار بإنجازه» 

242 


يهشم أنفه على الجبل ريلوه محولاً إياه إلى شكل مشوه بصورة دائمة. لم 
يستبقي الآخ الجيد على حيانه على حساب أن يصبح الأنموذج لمجتمع «الوجه 
الكاذب» بتكريس نفسه للشفاء من المرض. 
السرقة 

إن قصص سرقة الثور والتار والماء والطرائد والسمك والأشياء الكثيرة 
الأخرى الضرورية للحياة الإنسائية موجودة بصورة واسعةء ولكن على وجه 
الخصوص في أمريكا الشمالية الغربية من كل الطريق الجنوبية الغربية شمالا إلى 
منطقة الساحل الغربي الشمالي. وكما هي الحال في قصة الظهورء فإن قصص 
السرقة لا تفسر الخلق بمقدار ما تفسر التحول الذي حدث في أول الزمان. 
والشرط الذي يحرض على العمل في هذا النمط من القصة هو فقدان شيء أو 
الافتفار إلى شيء - من قبيل النور أو الطرائد - يكون ضروريا للحياة الإنسانية. 
وغالباً ما كان يكتم سره المَرَدّة أو الأغوال أو الآلهة الذين يقيمون في مكان 
يتعذر الرصول إليه. وتركز القصة على شخصية بطولية تمدخل» مسن خلال 
الشجاعة أو المثابرة أو السحرء وفي بعض الأحيان يساعده تمويه بارع» في 
المكان الذي تحفظ فيه ضرورية الحياة المفقودة. وبالسرقة» يحقق البطل إعتاق 
هذه الضرورية» ومن ثمة تصبح الحياة ممكنة. ويضاف في بعض الأحيان 
انحراف أخلاقي عندما يُحَط من قدر البطل العائد أو يجافى؛ والنتيجة هي أن 
الشروط المثالية التي كانت ستوجد تضيع» فيؤدي ذلك بالتالي إلى القلق والضيق. 
والد العالم 


جرى أحياناً تحديد علم نشوء الكون من طراز والد العالم وتمييزه من غيره» 
ولاسيما في شمال الجنوب الغربي الأمريكي. ومن أثر الأمثلة المستشهد بها 
مسيوعا قصص قبيلتي لويسن 1.6583 ودييغوين 12168160 من كاليفورنيا 
الجنوبية. ويوجد في هذه القصص إيحاء بالخلق الجنسي» ومع ذلك فإن الإعمال 
الدقيق للفكر في الأمثلة المعروفة يشير من طرف خفي إلى أنها أشبه ما تكون 
بط قصة الخالقين. والشخصتان الأزليتان هما أخت وأخ» وتنتهي صراعاتهما 
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على الهيمنة بتعدي الأخ جنسياً على أخته (التي تنجب فيما بعد بض مظاهر 
العالم» التي تتسضمن في العادة قطعة صغيرة من الأرض). والمشال الآخر 
المستشهذ به عموماً على خلق والد العالم هو قصة الخلق عند الزوني 2001 التي 
دونها فرانك ه. کوشینغ #ندادنا© .11 م۴۲۵ في أواخر القرن التاسع عشر 
ومهما بكن» فليس في روايات الخلق الزونية فالات الكثيرة المدونة لاحقاما 
يشتمل على الخلق الجنسي من قبل الأب السماء والأم الأرضء ذلك الخلق 
الذي أخبرنا به كوشينغ. وعلى ذلك لا بد أن نستخلص أنه إذا كان ثمة دليل 
على وجود علم نشوء الكون القائم على والد العالم في أمريكا الشمالية فهو 
دليل صغير. 
الأصول النباتية والحيوانية 

إن قصص أصل النباتات والحيوانات كثيرة الشيوع في كل أنحاء أمريكا 
الشمالية؛ وبصورة واضحة في تضايفها مع النماذج الغذائية لكل قبيلة مسن 
القبائل. ومن أشد قصص هذا النمط انتشاراً وتعقيداً قصص «امرأة الذرة» 
الموجودة في كل أقسام أمريكا الشمالية التي تنمو فيها الذرة الصفراء. والملمح 
البارز للكثير من هذه القصص إنما هو ورطة «امرأة الذرة» في إبان الأحداث التي 
تدخيل النبات في الفلاحة البشرية. وامرأة الذرة» وعلى وجه الخصوص في صيغ 
منطقة الغايات الجنوبية الشرقية»؛ تنتج الذرة بإزالة الوسخ من جسمها ب 
«الفرك»» أو بإخراجها الحبوب بالتغوّط. ولا يحتاج الناس في هذا العهد الأول 
إلى العمل من أجل الطعام» فهم يتلقونه هبة من (أمرأة الذرة) وأخيراً يلاحظ عدة 
أشخاص «امرأة الذرة» وهي تذهب لجمع الطعام ويكتشفون كيف تنتجه. وإذا 
يملؤهم ما يرونه بالخيبة والتفززء يتهمونها بممارسة السحر ويتأهبون لقتلها. وإذ 
تعلم «امرأة الذرة» قدرها من خلال معرفتها بالغيب تقول لقتلتها ماذا عليهم أن 
يفعلوا بجسدها؛ فعلى نحو نموذجي» يجب أن بجر جسمها النازف حوالي 
الحقول المحروثة» ولكن على الناس في هذا الوقت أن يتعهدوا النباتات بالعناية 
لكي يتلقوا الخذاء الذي يمد بأسياب الحياة. 
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وكثيراً ما تظهر «امرأة الذرة؛ عند قبائل البويبلو واطعناط في جماعات أربع 
محددة بألوان أربعة. والذرة المشخصة محدّدة بأنها الأم بالنسبة إلى الناس» 
وهكذا فهي متواحدة مع الحياة نفسها. و"امرأة الذرة» بوصفها «امرأة صفراء» هي 
شخصية في سلسلة من القصص المديدة عن امرأة شابة مغامرة. وقد تشير المرأة 
الصفراء خفية حتى إلى عناصر الشخصية المحتالة. 

وقصص الأصل الحيواني معروفة على نطاق واسع في أنحاء أمريكا 
الشمالية. وبروي الإنويت ؛ذناه! (الإسكيمو) قصصا عن سدنا ١564ء‏ وهي 
عروس متمنعة تتزوج في المآل زوجاً خادعاً. وبعدئذ: يزورها أبوها فلا بجدها 
إلا بائسة في بيت زوجها. والأب في محاولته إنقاذها يقتل الزوج ويفر الأب 
والابنة بالقارب» ولكن فرارهما يتعرض للتهديد من أهل الزوج. ويحاول الأب 
التضحية بسدنا لإنقاذ نفسه. فيرميها من القارب» ولكنها تتعلق بجانبه بأصابعها. 
والأب وهو لا يزال.يحاول الت بنفسه يقطع أصابع سيدناء قطعة بعد أخرى. 
وحيث تسقط هذه القطع المبتورة من يدها في الماءء تتحول إلى حيوانات صيد 
بحرية. وأخيراء وعندما تُسقط سينا نفسها في البحر تنزل إلى القعرء حيث تقيم 
بوصفها سيدة الحيوانات المخيفة. [انظر ميدنا «هلء؟]. 


وصنف الشخصية المختلف كثيراً هو المرأة عِجْلة الجاموس البيضاء من 
المأثور الشفوي ل«أوغلالا لاكوتا؛ هاماقآ اداع0. وهي برصفها جاموسة 
تكشف للناس دورة طقسية» وهكذا تدعم حاجاتهم الجسدية والروحية على 
السواء. 
وفي الكثير من المناطق حيث تكون للزراعة والصيد أهمية على السرا 
كثيراً ما تكون أصول الحيوانات والنباتات مجموعة أو متحدة في قصة واحدة. 
وهي في منطقة السهول عموماً قصة أصل الجاموس والذرة الصفراء. وهي في 
المناطق الأخرى» كالغابات الجنوبية الشرقية» مثلا» القصة التي تروي التحول 
الحادث في أول الزمان والذي يسفر عن ضرورة العناء البشري في الحرائة 
والصيد ‏ أي أنها قصة أصل الزرع والصيد. 
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قصص المحتال 

تركز أوسع القصص انتشاراً رشهرة في أمريكا الشمالية على شخصية 
صارت تعرف بمصطلح «المحتال». وتتخذ هذه الشخصية أشكالاً جسمانية 
متعددة» وفي جملتها الذئب الأمريكي الصغير؛ والغراب الكبير» وثعلب الماء» 
وأبو رُرَيْقَء وعدة أنواع من الشخصيات ذات الأشكال البشرية. وعلى الرغم من 
أن الكثيرين من جامعي المأثورات الشفوية الأمريكية الشمالية ومفسريها لم 
يعتبروا قصص المحتال غير تسلبة» فإن المزيد من الاهتمام قد أولي لتفسير هذه 
القصص ربما أكثر من أي نمط قصصي آخر. ومن المهم أن قصص المحتال 
ليست كلها ذات نمط واحد والأدوار والشخصيات التي يؤديها المحتال كثيرة 
وغالباً ما تكون معقدة. ويمكن أن تظهر شخصية المحتال كذلك بوصفها نصيراً 
في الكثير من أنماط القصة الأخرى التي ناقشثها. 

وتكاد الحاجات الإنسانية الأساسية ‏ اللدوافع الجنسية؛ والغسذاء؛ 
والإحساس بالذات. والقايلية الاجتماعية» والمعرفة ‏ تشكل على الدوام 
شخصية المحتال. والمحتال هو على الغالب جنسي بصورة فاحشة» وله صلات 
جنسية بابنته أو حماته» فيخالف بذلك أشد المحرمات امتناعاً عن التعبير. ولديه 
على الأغلب أعضاء جنسية مبالغ فيها كتير من نحو قضيب وجب عليه من 
شدة طوله أن يلفه ويحمله في حزمة على ظهره . والمحتال مهتم في جل الأحايين 
بإشباع جوعه فيأكل كل شيء (وبالتأكيد الطعام المحرم عليه). وعلاوةء فهو 
عديم القابلية الاجتماعية» أو معاد للمصلحة الاجتماعية» أو زائف القابلية 
الاجتماعية. وهو يلعب على الناس ويخدعهم»؛ مما يفضي إلى ألمهمء أو 
عرقاتهم» أو موتهم. وهو بطيء في التعلم» ولكنه شديد الثبات إلى حد 
الحماقة. والمحتال شخصية كثيرة الحركة؛ والقصص التي تدور حوله مسلية ولا 
ریب» ولو كانت فيها بذاءة في بعض الأحيان . وتكاد القصص برغم ذلك يقدّرها 
الأمريكيون الشماليرن كثيراً على الدوام. ولا ريب أن ذلك لأن قصص المحتال 
نادراً ما تكون مجرد قصص عن محب للمزحات العملية أو بهلسول + بل هي 
قصص عن طبيعة العالّم وطبيعة الإنسان. وفي بعص القصص يكون المحتال 
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الخالق الكوني بالفعل؛ ٠‏ ولكنه في معظم الأحيان محول أوامثيّت. وبسيب 
الأعمال الأسطورية للشخصية» فإن أموراً كالموت والمصيبة والشبق وكثيراً من 
الجوانب السلبية في الإنسان تفر وتستكشف معانيها. ام 
المحتال حتى الملامح المادية في الكون مثل «درب التبانة». ومن الممكن مقارنة 
المحتال في بعض النواحي بنمط شخصية بطل الثقافة» الذي يسرق النور أو النار 
أو الطرائد؛ وفي الواقع كثيراً ما يصوّر المحتال في هذا الدور عينه. ويبدو كذلك 
أن قصص المحتال مرتبطة كذلك بقصص الخلق التي تُبرز شخصين خالقين 
متخاصمين» لأن المحتال كثيراً ما يؤدي نقيض دور الإله الروحي الخالق. والمعاداة 
واضحة في أحوال كثيرة » لأن المحتال ليس إلهاً أو حتى كائنا روحياًء ومع ذلك 
فمن خلال أفعاله يقلب الخلق ويعيد بذلك تنظيمه. [للمزيد من البحث» انظر 
.[Tricksters, Overview Article and Article on North American Tricksters‏ 


أورفيوس 

إن النمط الآخر من القصة المعروفة على نطاق واسع عند الشعوب الأصلية 
في أمريكا الشمالية هو النمط الذي يصور موت أحد أعضاء العلاقة الذكرية - 
ل وعادة فإن المرأة هي التي تموت. والباقي على فيد الحياة 
المبتلى بالحزن الشديد بتجاهل الحظر القائل بأن العوتى لا يمكن وصول الأحياء 
إليهم ويذهب في رحلة البحث عن محبوبته الميتة. وتكون هذه الرحلة في كثير 
من الأحيان طويلة وشاقة» ومع ذلك تكافاً مثابرة الباحث أخيراً ويتم بلوغ مكان 
الموتى. وكثيرا ما يكون الاتصال بالمحبوية الراحلة متوقفا على الاختبارات التي 
على الباحث أن يجتازها؛ ويفضي النجاح إلى الالتقاء وإلى البهنجة والسعادة 
المتجددتين. ويوضع في العادة اتفاق يؤسس الشروط التي يمكن للعاشق إذا 
اتخذها أن يعود إلى عالم الأحياء. وفي كثير من الأحيان ينص هذا الاتفاقق على 
ألا يلمس الشخص الميت أو يلتفت إلى الوراء حتى يسود الزوجان إلى عنداد 
الأحياء مرة أخرى. وفي بعض الأحيان يجب أن يوافق الباحث على أن يعامل 
العاشقة بلطف بعد عودتهما وألا يضربها أو يسيء إليها. ومن دون اسئئناء» لا 
تراعى الشروط لسبب ما - كالتشوق. أو عدم المبالاة؛ أو الفضول ‏ فتختفي 
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المعشوقة على الفور لتعود إلى الأموات. مغلقة إلى الأبد إمكانية عودة الموتى 
إلى الحياة. إن هذا النمط من القصةء المعروف على نطاق واسع في كل أتحاء 
العالم» يتعين ويتميز بالرجوع إلى أورفيوس» الشخص الذكر في صيغة هذه 
القصة في الأسطوريات اليونانية. إنها قصة عن حتمية الموت» ولكنها بصورة 
أوسع عن الوضع البشري. 
الكلام 

إن الفكرة القائلة بأن الكلام قوة خلاقة موجودة على العموم في قصص 
الشعوب الأصلية في أمريكا الشمالية. وتعتقد هذه الشعوب على العموم بالرأي 
الذي مفاده أن أقعال قص القصص الملائمة هي أفعال خلاقة» أي أفعال تديم 
السلطات التنظيمية الخلاقة التي تقص هذه القصص عنها. وفي بعض الأحيان 
تتواحد سلطة الفكر والكلام مع سلطة الخلق؛ كما في قصص الأتشومادي 
choad‏ والأكوما 03ء4 عن الخلن. أما عند النافاجو 07128[09) فيتشخص 
الفكر والكلام بأنهما شخصيتان مهمتان في قصص الخلق؟ وبصورة أكثر أهمية» 
بأنهما زوجان يدل اسماهما الموحَّدان على العنصر الأعمق والأكثر مركزية في 
الفكر الديني للنافاجو. 
تأدية الأسطورة 

ليس لدى اللغات الأمريكية الأصليةء مع بعض الاستئناءات المهمة في 
الفترة التاريخية» نظير مكتوب لما هو منطوق. ولذلك فغريب على الثقافة 
الأمريكية الأصلية كتابة الأساطير وقراءتها. ويتم حفظ القصص حية في أذهان 
الأحياء من أعضاء الثقافات وقلوبهم الأعضاء الذين يتحملون المسؤولية 
الدائمة عن الحيلولة دون فقداتها. وقص الكثير من هذه القصص مقصور على 
قصول خاصة. وفرص مناسبة؛ وعلى الذين هم مؤهلون لسردها ويستحقون 
ذلك وفي بعض الأحوال تقال القصص ليملكها بعض أعضاء الجماعة. رقد 
تؤدي القصص دور الحجة والتفسير بالنسبة إلى تأدية الشعائر أو دور اتجاهات 
لهاء أو قد تكون لها علاقة طفيفة إذا كانت لها أية علاقة بالممارسات الطقسية. 
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والكثيرون من الأمريكيين الأصليين يحجمون عن السماح بأن تدون القصص 
سواء بالشكل الكتابي آم المسجل على شريط. وهذا الامتناع قائم أكثر من أي 
شيء آخر على المدى الذي تكون فيه عمليات تدوينية كهذه مبتورة فتندهاك 
بذلك الأبعاد الحية للموروث القصصي؛ الذي يكون فيه سرد القصص عملا 
إبداعياً ومغذياً. وبالمقارنة» فإن النص القصصي المنتزع من ثقافة هو ظل 
لا حياة فيه لاحادئة» قصصيةء وهو في صميمه عرضة لسوء الفهم وسوء 
الاستخدام. 

المقاربات التأويلية 


ماذا نعلم أو ماذا نستطيع أن نعلم عن الديانة والثقافة لقبيلة من القبائل مسن 
قصصها؟ ماذا يمكن أن يُعلّم من هذه النصوص عن العملية القصصية وتشكلها 
ونموها وتاريخها ووظيفتها؟ يذهب أحد الآراء إلى أن أمثال هذه القصص هي 
وسيلة الثقافة للتعبير عن القيم الاجتماعية والثقافية والدينية الأساسية. ويجزم 
رأي آخر آنها تعبير عن المشاعر والبنى المشتركة عند البشر كافة. ومن الواضح 
أن الأنماط والأغراض القصصية موجودة في مناطق جغرافية واسعة وفي عدة 
قارات» وبين مختلف الأصناف الثقافيةء وأنظمة القيم» ورؤى العالم» والشروط 
البيئية» والأساليب الغذائية: فتحدد بذلك إمكانات التحليلاث الثقافية الخاصة 
للقصص على مستوى النمط أو الغرض أو الموضوع. إن دراسة الأسطوريات في 
أمريكا الشمالية تواجه الكثير من التحديات والعقبات. 

لقد تم اتخاذ عدد من الاستراتيجيات للتغلب على الصعاب التي تواجه 
مهمة تأويل الأسطوريات في أمريكا الشمالية. والمقاربة الممارّسة على أوسع 
نطاق» وهي استخدام الأسطوريات أداة قياس لانتشار الثقافة» تتجنب مسألة 
التأويل إلى حد كبير. والدراسات الانتشارية معنية في المقام الأول بحدوث 
الأنماط والأغراض الحكائية وفقاً لنظام استنبطه انتبي آرن 48006 أناهة وستيث 
طومبسن 11050۸ 5]418. وتقوم المقدمة المنطقية لهذه الدراسات على 
القضية القائلة بأنه عندما يظهر نمط وغرض حكايا في مناطق جغرافية متجاورة» 
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فمن الأرجح أن يعلّل ذلك بالانتشار من منطقة إلى أخرى وليس بالأصول 
المستقلة. ولقد تم وضع الأكثرية العظمى من المجموعات القصصية والدراسات 
المقارنة لقصص أمريكا الشمالية مع العناية باستخدامها مقياساً يقاس به انتشار 
الثقافة في أنحاء المكان وعبر الزمان. وقد وفر فرانتس برس 8088 ۴۲۵۸2 
وتلامذته الكثيرون قوة الدفع الكبيرة وراء هذا النوع من الدراسة في عموم الشطر 
المبكر من القرن العشرين. 

إن معظم الاستراتيجيات لتأويل الأسطوريات الأمريكية الأصلية قائمة على 
قضايا حول طبيعة الأسطوريات كان المقصود منها أن تطبّق بصورة شاملة. 
والوظائف السوسيولوجية والسيكولوجية للأساطير فد فصل فيها القول 
مالينوفسكي Malinowski‏ ودوركهايم Durkheim‏ ويونغ نال وغيرهم. وعلى 
حين تأسست بعض الدراسات البارزة للأسطوريات الأمريكية الشمالية على هذه 
النماذج» فإنه لما يثير الدهشة أنه كان لهذه المقاربات تأثير عام طفيف في دراسة 
الأسطوريات الأمريكية الشمالية. وعلى حين أن أمثال هذه الدراساث صحيحة 
ومضيئة» فإنها قد قصّرت التأويل على المنظور الوظيفي المفترض. 

وحين تقوم الدراسات المرتكزة على وظيفة مفترضة للأسطورة بتفسير 
مضمون نص من النصوص على ضوء هذه الوظيفة» يتم نشدان أعمق مستوى 
للتحليل في التحليلات البنيوية للأسطورة. ويقيناً فإن الدراسة الأشهرء ولكنها 
ليست الشكل الوحيد للدراسة البنيوية» هي الدراسة التي فصل الكلام فيها كلود 
لبفي - ستراوس 50680055 1.691 011046. وهو يثبت مقاربنه التحليلية في عدة 
دراسات للأسطوريات الأمريكية الشمالية (وقي جملتها عمله حول القبائل الزونبة 
انا والتسيمشيانية «واطنص ز5٣‏ والبرنية Pawmi‏ والويباغوئية 0غneb4 (Win‏ 
على الرغم من أنه يركز في معظم دراساته للأسطورة على أمريكا الجنوبية» تلك 
الدراسات المنشورة في كتابه متعدد الأجزاء (الأسطوريات ونع هاه طاMy‏ 
(4 أجراء. 1964 -1971ء والمترجم إلى الإنجليزية بعنوان 3 10 Introduction‏ 
.(Science of Mythology, 4 vol., 1970-1981‏ 
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ويذهب ستراوس إلى أن ماهية الأسطورة هي في القصة التي تسردهاء 
وليست في تحديد أغراضها وموضوعاتها. وينكشف معنى القصة بتبيّن العلاقات 
المتبادلة بين عناصر القصةء أي بتحليل بنية القصة. ويستند هذا التحليل إلى رأيه 
القائل بأن الفكر الأسطوري يتقدم دائماً مسن إدراك التعارضات الأساسية إلى 
حلها. والدراسة البنيوية للأسطورة هي عند ليفي - ستراوس منصبة على اكتشاف 
القيم المشتركة بين عناصر القصة ‏ العناصر التي تصطف في أنموذج يعكس 
التعارض الأساسي المثتى الذي تقوم الأسطورة بالتوسط فيه. [للمزيد من البحث 
في عمل ليفي ‏ ستراوسء انظر [Ge Mythology and Strıctırlaism‏ 

والشكل الآخر للتحليل البنيوي الموجّه نحو دراسة الأسطوريات الأمريكية 
الشمالية يقدمه آلن دندز Alan Dundes‏ في كتابه The Mythology of North‏ 
«American Indian Folktales (1964)‏ ودندز في توسعه في العمل الكلاسيكي 
ل(ف. ي. بروب) م٥۴۲‏ .۷.1 (مورفولوجيا الحكاية الشعبية) (1928) يحدد 
أغراض القصة من حيث قصدها وقيمتها (كالافتقار» وقتيل الافتقار» والحظرء 
والانتهاك). فيستطيع المرء أن يصف وينمط بثى القصص على أساس هذه 
المقومات: فبتيح بذلك لدراسة الأسطوريات ومقارنتها وتحليلها أن تكون على 
مستوى لا يقتصر على وحدتها المضمونية البسيطة. 

وكانت في الربع الأخبر من القرن [العشرين] تطورات في دراسة 
الأسطوريات موجهة نحو تفسير أعمق لنصوص القصص» وتزيد قيمتها قفدر 
الإمكان دراسة تفصيلات السرد الخاص للقصص الذي يتضمن اللغات التي 
رويت بها القصص. وتحاول هذه المقاربة أن تبرهن على أن الأسطوريات 
الأمريكية الشمالية مساوية للأدب وآن نصوصها يجب أن تُدرس يما يدرس به 
أي أدب من الجهد والاهتمام النظري. على أن هذه المقاربة تذهب إلى أبعد من 
ذلك بإدراكها أن الاختلاف الأساسي بين الأدب والأسطوريات هو أن 
الأسطوريات» بطبيعتهاء محكية: إنها شفوية حصراًء ولذلك يجب أن تُدرس 
على أنها حادئة اجتماعية وثقافية بالإضافة إلى أنها نص. 
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وقد قام دل هايمز 1307165 12611 بسلسلة من الإسهامات المهمة في هذا 
الطور في دراسة الأسطوريات الأمريكية الشماليةء في بحقه في الدرجة الأولى 
في هواد من قبائل الساحل الشمالي الغربي. وقد أثبت هايمز بطريقة مجدية أن 
الترجمات الحرة للقصصء ل"النصوص» التي كثيراً ما نستخدمهاء مختلفة 
جذرياً وبصورة متكررة عن القصص كما حكيت في الأصل. وبتوجيه تحليله 
لاحقاً إلى النصوص في اللغة الأصلية؛ يُظهر أندا لا نستطيع أن تقهم أعمق 
مستويات معناها إذا لم نكن مدركين العلامات اللغوية غير القابلة للترجمة» 
واللغة التي فيها إعادة وتكرار؛ وزمان الفعل» والملامح الأخرى التي لا تكون 
قابلة للملاحظة في كثير من الأحيان إلا عندما ندرس القصة في اللغة التي 
حكيت بها وكما حكيت بالفعل. وقد جذب الانتباه كذلك إلى الطرق المختلفة 
التي يمكن بها تأدية القصة» من الإيضاح المجمل لمستعلم من الخارج إلى 
التأدية الكاملة التي نشتمل على عناصر أسلوبية كثيرة» كالإيماء» والتعبير 
الوجهي» والتوقيت. والفصاحة» والتلفظ. وينبغي أن تتضمن دراسة عناصر 
الأداء ملامح مثل الباعث على القصء والعلاقة بين الرواية والحاضرين» ورد 
فعل الحاضرين» والتأثيرات المتوقعة والفعلية للنص. ويصف هيمز مقاربته بآنها 
الإصغاء إلى النص يكل تفصيلاته عند البحث عن التغاير في شكله ومعناه. 

وبالاستناد إلى كل المعايبر تقريباً فإن الأسطوريات مهمة لدراسة الدين» 
وليست دراسة الأديان الأمريكية الأصلية استثناء. ودراسة الجوانب الدينية في 
الأسطوريات الأمريكية الأصلية لم تكد تبدأ ضمن الدراسة الأكاديمية للدين. 
وإن إمكانية دراسة كهذه وأهميتها لهما شأن كبير". 


)»( Sam. D. Gill, North American Religions- Mythic Themes, In: Mercea Eliade edt., 
Encyclopedia of Riligion, Mac Millan, London 1987. 
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الفصل السادس 
ماذج من الأديان البدائية ) 2 ( 


الديانات الأفريقية 


J.C.Froehich 
ترجمة: يوسف شلب الشام‎ 


مشاكل المفردات 

إن ثمّة اليوم غموضاً كبيراً في المفردات اللغوية لا يزال يلقي الظلال علسى 
الأدب المخصص للمعتقدات الأفريقية الزنجية. واستعمال مصطلحات غامضة 
يؤدي أحياناً إلى أخطاء فادحة. فلا بد إذن من الاعتماد على مفردات محددة 
تحديداً دقيقاً لمعرفة موضوع الحديث على أتم وجه. 
حيوية أم وثنية 

من المناسب قبل كل شيء أن نستبعد كلمة ‏ تمائميية - ٥طا۴‏ » أولاً 
لأنها تحمل معني سيئاً» ربالتالي لأن الأفريقيين «لم يعبدوا الأصنام» في أي 
مكان كما كان يعتقد فيما مضى. ومع ذلك فإن ثمة مؤلفين يحافظون على هذه 
الكلمة لتدل على شكل منحط من الطقوس السحرية التي تلعب دورا هاما في 
بلاد خليج غينية. ونحن لن نستعمل كلمة التميمة ‏ 6<اء1ت إلا في هذا المعنى 
الضصيق جد معني شيء مادي مصنوع ومخصص لقرة وفعالية سحرية» طلسم 
أو تميمة عالية جدا إذا أردتم. 
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إن كلمة حيوية ‏ ©01500/ؤانة تحدد الاعتقاد برجود عنصر غير مادي «روح» 
أو «حياة» تسكن في كل الكائنات وكل الأشياء مرئية كانت أم غير مرئية. 
واستعمال هذا المصطلح له ما يبرره؛ ذلك لأن هذا الاعتقاد يوجد في كل 
الديانات التقليدية الأفريقية ر ولكنه ليس كافياً بوجه عام» لأن هذه الديانات تضع 
في اللعبة مفاهيم أكثر ت تعقيداً من ذلك بكثير. ومن جهة أخرى فإن مصطلح 
«الحيوية» المحدد على هذا الشكل يمكن أن يطبق على معتقدات أنصرى أو 
نظريات أخرى: فمفهوم تبلهارد دي شاردان الكوني الذي يقبل بوجود اوعي 
أولي» في أحقر جزئية من المادة يمكن أن يحمل على جدارة صفة «الحيوية». 

ونحن لن نقبل حجة كانت قد قدمت في ندوة أبيدجان عن الديانات ادعت 
بأن معنى سيئاً يرتبط بهذه الكلمة. فكلمة «حيوية؛ لا تحمل أبداً معن سيا 
وعلى الأفريقيين أن يبتعدوا عن هذه الحساسية التي تقودهم إلى اعتبار بعض 
الكلمات سيئة المعنى لسبب واحد هو أنها تطبق عليهم (باعتبارهم وطنيين» 
محليين » سود...إلخ)» فإن ذلك يعقد عبئاً عمل الباحثين الذي سيعمدون بدافع 
من تسامح مهذب إلى أن يتجنبوا استعمالها بعد اليوم. 

وقد عرضوا أيضاً على هذه الندؤة نفسها تعبير «الديانة الكونية» الذي يستدعي 
الشعور بوحدة مع الطبيعة» ولكن أليست الديانات كلها كونية؟. آليس إله 
المسيحيين والمسلمين هو الذي خلق المجرة والسدم البالغة البعد؟ واقترحوا أيضا 
تعبير «الديانات الأفريقية»: وهو ما يبدو لنا سيئاً لآن هذه الديانات ليست خاصة 
بأفريقياء فتحن نجدها على النموذج نفسه بعيداً جداً عنها في الزمان والمكان. 

على هذه المصطلحات التي تم تحديدها خطاًء نفضل نحن مصطلح 
«الوثنية؛ منضمين في ذلك إلى ه. ديشامب» لأن هذه الكلمة تبدو لنا الأصلح» 
ولأنها ببساطة أكبر تحدد الحقيقة. ففي مطلع عصرنا كان «الباغاني نسمودط» هم 
الفلاحين» بينما كانت «الوثنية 102و نهمع8» تعني يومئذٍ العبادات القديمة التي 
تؤمن بتعدد الآلهة والتي استمرت طويلاً في الأوساط الريفية في الوفت الذي 
كانت فيه المدن قد أصبحت مسيحية. وفى أفريقيا ترتبط الديانات التقليدية 
بالأرض الصالحة للزراعة وبالتجمعات البشرية الريفية» فهي عبادات الفلاحين 
قام ما هو أساسي فيها على طقوس زراعية. 
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الطوطمية 

هذه الكلمة ستتجنب استخدامها لأن استعمالها لا ينطبق على أفريقيا بالرغم 
من أن مؤلفين كبار قد درجوا على استعمالها. 

حقاً قد يوجدء تبعاً للتحديد التقليدي للطوطمية؛ «روابط بين البشر وبعض 
أصناف الحيوانات أو النباتات». ولكن هذه الروابط هنا مفككة جداً. والأشكال 
المختلفة من الطرطمية كما نبدو في أمريكا الشمالية وأستراليا وميلانيزيا تختلف 
عما هو موجود في أفريقيا. أو أنهم يضفون على الطوطمية معنى عاماً جد وفي 
هذه الحالة يمكتنا أن نجدها في كل مكان» في شعارات النسب لدى المجتمعات 
الغربية على سيل المثال. أو أنهم يحاولون أن يحددوا بدقة صفاتها النوعية» وعند 
ذلك يرون أن مظاهر الطوطمية الأفريقية لا تنطبق تماماً على الأوصاف المحددة. 

لقد رأبطت بعض الزمر الإنسائية ببعض الحيوانات» وتجسد هذا الرباط 

ببعض المحرمات الغذائية أو غيرهاء وقسر بأساطير. ولكن الحيوان هنا ليس 

إلا تناسخاً للجد الخالدء أو أنه حليف له في أغلب الأحيان. والأساطير الأكثر 
حدائة على ما يبدو تميل لأن تقدم تفسيراً عقلانياً عن التحالف بين الإنسان 
والحيوان عن طريق أسطورة يبدو فيها الحيوان وكأنه قام في بوم ما بتقديم خدمة 
لزمرة من البشر تعرضت للأخطار. 
الإلهء الآلهة» الجن 

سنطلق اسم الله على الخالق» على الشخصية الإلهية العليا. ولكننا سنشاهد 
وجرد آلهة ثانوية يجدر بنا أن نحتفظ لها بهذه التسمية لنتمكن من ترجمة 
المفاهيم الوطنية. 

وسنستعمل كلمة الجن؛ .للإشارة إلى الكائنات غير المرئية التي تسكن 
الأرض ونرتاد الصخور والأشجار والأنهار وتتدخل في حياة البشر. فهؤلاء هم 
«غير المرئيين الكبار». أما كلمة لوتان #ذاندا» التي تذكرنا بالمثيولوجيات 
الشمالية وتدل فيها على كائنات (الهومانييد) الصغيرة غير المرثبة التي تعيش في 
الأشجار أو في تجاويف الأرض» فإنها ستدل هنا على "غير المرئيين الصغار». 
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المحرماث 
سنسمي #محرماًة كل عمل نهت عنه الآلهة أو الجن أو الأجداد. فئمة 

محرمات ياس (وهي أعمال لا يجوز افترافهاء كما هي الحال في «التابوا 
البولينيزية)» ومحرمات غذائية تنتشر انتشاراً كبيراً . ففي الحالة الأولى يتعلق الأمر 
بتصرفات أو حركات لا يجوز القيام بها على مقربة من الإله أو في بض 
المناسبات» أو بأشياء وألوان لا ترضي الإله فلا يجب الاقتراب منها. وفي الحالة 
الثانية يتعلق الأمر بحيوانات متحالفة أو متناسخة عن الأجداد لا يمكن أكلها. إلا 
أن ثمة أيضاً تعليمات إيجابية أر أعمالاً لا بد من تنفيذها. 
السحر العجائبي 1819812 

سنطلق اسم السحر العجائبي على مجموعة من التقنيات الني تسمح 
للاختصاص الذي تعلمها بأن يؤثر على العالم المرئي وغير المرئي بفضل سيطرته 
على القوى المختبئة. وغالباً ما يكون الدين والسحر ممتزجين» ولكننا ستعمل 
على أن نميز العمل الديني عن العمل السحري العجائبي. 

فالدين هو «الرابطة؛ بين الناس والإله. وهو يشمل أساطير وطقوساً 
وصلوات وأضاحي تسمح بالتماس إحسانات الإله أو الآلهة أو الجن والدين هو 
نظام كلي ترافقه عبادة عامة وصلوات مخدصة» وهو يضمر أخلاقاً وآداباً 
ويُمارس لمصلحة المجموع. 

أما السحر العجائبي فهوء على عكس ذلك نقنية ومشروع علم وبإمكانه 
أن يكون جماعياً ولكنه شخصي في أغلب الأحيان. والساحر العجائبي» بتحريك 

من القوى اللامرئبة التي يؤمن بهاء يتحكم ويفعل في العالم المادي وقي العالم 
المرئي وحتى في الإله نفسه. وهو يعتقد أن بإمكائه توجيه قوى الطبيعة. 

ويملك الساحر العجائبي بقوته أن يحقق رغباته ورغبات زبائنه. فحن طريق 
الرموز والتعازيم والأشياء المحملة بالقوة يمكنه أن يقيّد القوى الكنية وعالم ما 
وراء الطبيعة. وعمله في غالب الحالات غير أخلاقي وسري ومضاد للمجتمعء 
وهو يحل محل الكاهن عندما يعشبر أن الممصلحة الجماعية ليست موضوع 
مساومة؛ أو عندما تكون مصلحة زبونه متعارضة معها. 
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وسنميز بين السحر الأبيض المباح والسحر الأسود. فالسحر الأبيض يحتل 
الاختصاصي فيه مكانة مرموقة باعتباره شافياً مهمته أن يحضر التعاويذ و#الأدوية 
الواقية؛ التي تلعب دوراً هاماً في الطفوس الزراعية أو الاجتماعية. ونشاطه 
علاجي» فهو سحر مضادء أما السحر الأسود الإجرامي فيهدف إلى إرضاء 
غايات أثانية ويمارسه الاختصاصي في السر. 
الساحر الشرير 801167 

سنطلق اسم الساحر الشرير على شسخص. أوتي» عمن قصد منه أو عن غير 
قصد» قوة شريرة غير طبيعية. فالساحر وحش نفساني» مجرم يعامل على هذا 
الأساسء يلاحقه المجتمع ليجعله غير قادر على الأذى ويستطيع السحرة الأشرار 
أن يكونوا أكلة للنفس.؛ ورماة لأذية سحرية» أو أن يكونوا رجالاً - حیوانات 
شبيهين بالغيلان الذئاب التي اشتهرت في آوروبا خلال العصور الوسطى. 

ومن المهم جداً أن نميز الساحر العجائبي 848810163 الذي يمارس السحر 
الأسودء وهو شخص مناهض هو الآخر للمجتمع وموهوب الجاتب ولكنه 
اختصاصي باعتباره تعلم صنعتهء وبين الساحر الشرير :50616 الذي ولد هكذا 
أو أصبح كذلك دون أن تتدخل إرادته في هذا الأ 

وفي كل حال لا يؤخذ السحر الشرير بالتعلم. لأن السحرة كتب عليهم من 
قبل أن يكونوا أشقياء رمجرمين. 

على أننا يجب أن نحذر بشكل خاص من أن نطلق لقب السحرة الأشسرار 
على كهنة الديانات الوثنية لمجرد أنهم يلبسون أزياء تدهشناء مثلهم في ذلك 
مثل السحرة العجائبيين والمتطسبين والراقصين المقَتّعين والكهان والعرافين. 
فالزي الغريب مهما كان أمره لا دخل له في هذا الشأن. 

خارف لقابو أن رن تكرت لمات ل a‏ تحتويها الأديان 
الأفريقية السوداء يجب أن يتذكر أن غياب الاستقصاء الاجتماعي والدراسات 
المتعلقة بالأجناس فترة طويلة من الزمن حجبت طبيعة الوثنية الحقيقية» وأن 
المسيحية: بالمقابل» بدت في أغلب الأحيان مرتبطة بالحضارة الغربية ارتباطاً 
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لا يفصمه شيء. وكما قال ب. إلكسندر» يوجد في عقل السود كما في عقل 
البيض نوع من الخلط بين الإنجيل وبين لبس البنطلون. وهنا يكمن أحد الأسباب 
الذي قامت زمرة بشرية بدافع منها بالبحث عن أن تبني لنفسها ديانات تنسجم مع 
عبقرية عنصرها الخاص» وذلك يفسر أيضاً تكائر العبادات التوفيقية في بعض المناطق. 

وعندما نرد على سؤال يطرح في معظم الأحيان» فإننا نقدر أن كل عمل 
تبشيري أو إداري أو تشريعي لا بد أن يكون مسبوقاً بدراسة تسمح بتقويم 
الخصائص الحالية الصحيحة للمجتمع الذي ندوي الافتراب منه أو هدايته أو 
مساعدته على التطور الاجتماعي. وكذلك من أجل أن نميز ما يجب الاحتفاظ به 
بكل ثمن وبين ما يمكننا احتمالاً أن ندمره» وأن نقرّم الأخطار التي يواجهها 
المجتمع المقصود باهتمامنا. ولكن» كما ألمح إلى ذلك ب. إلكسندر أيضاً: 
اثمة كثير من العقول الخيرة التي تخشى أن تعرقل المعرفة العمل». 
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الوثنية الأفريقية ‏ روحانيتها وفلسقتها 


مكانة الدين 

في دراسة الوثنيات الزنجية ‏ الأفريقية ثمة مشكلة استهلالية لا بد من حلهاء 
كما يجب أن يحسب حسابها كل بحث يتم في هذا المجال . فنحن نجد في كل 
مكان ديتاً ظاهرياً بسيطاً واسع الانتشار وديناً مقتصراً على المطلعين على 
الأسرار. والدعاة الاختصاصيون ليسوا كلهم من المستوى نفسه. فالكاهن أعلى 
ثقافة من المؤمن» فهو يعطي أجوية تختلف عن أجوبة ساكن الغابة» ويفسر 
الدين كما يجب أن يكونء عارضا إياه ضمن نظريته. أما ساكن الغابة فيعبر عما 
فهمت العامة منه ويبدي منه ما هو قيد الممارسة. 

وينجم عن ذلك أننا نشهد وجود تنوع كبير في الطقوس. ولكننا في إطار 
المجتمعات الزراعية التي تنتشر في مناطق السافانا (المناطق العشبية) والغابة 
نلمح وحدة دينية حقيقية. إلا أن المعتقدات في كل مكان تفسر وتسوغ التنظيم 
الاجتماعي. والطقوس تجسد المعتقدات وتكرر مشاهد الخلق وتساعد على 
استمرار المجموعة البشرية. ويصل الدين إلى نشاطات الإنسان» اجتماعية 
وسياسية واقتصادية وفنية. ولا يمكن أن نفهم أية مؤسسة إذا جهلنا النظام الديني 
الذي يسوغها. 

وإننا لنجد في كل ديانات العالم قاطبةً بعض ملامح الوثنية الزنجية 2 
الأفريقية مما يؤكد وحدة الإنسان. وإن كانت الديانات الوثنية هي ديانات محلية 
تعكس استقلال المجتمعات القبلية وليس لها أية صفة عالمية.  ٠‏ 

والديانات الأفريقية تولي العنصر الجسدي أهمية كبيرة. ومن يدرسها - 
وبخاصة ذلك الذي يراقب ممارساتها السحرية ‏ يتعلم بسرعة أية مكانة هامة 
يجب أن يخصصها للشعوذة. إضافة إلى أن الديانات الأفريقية تهتم بالعلاج 
التفساني لتحمي طمأنينة الفرد العاطفية في بلده. وقد أشار كل من فورت اه۴ 
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وإيفان بريتشاردز في حوارهما إلى الدور المرحد للرموز الدينية والطقوس 
والمعتقدات في النظم الاجتماعية التي يتمي إليها الفرد. «فالأفريقي يعتبر هذه 
التقيدات الطفسية الملاذ الأسمى لحاجات وجوده الأساسية وللعلاقات الرئيسية 
التي تشكل نظامه الاجتماعي: الأرض والماشية والمطر والصحة والأسرة 
والعائلة والدولة... ولا بد من الاحتفالات الدورية لتأكيد هذه 2 وا 


بين القوى الطبيعية. وي ل ا 
المادي والروحاني... فقد طور الأفريقي آنظمة دقيقة ميتافزيقية للفكر... وليس 
ثمة وثنيون يعفرن جباههم» في عماهم, أمام الخشب والحجر. لأن الهدف من 
عبادته كائن روحاني؛ والشيء المادي المائل أمامهم هو لتسهيل هذه العبادة 
فحسب وهي فكرة ليست مجهولة على كل حال في الديانات الأعلى». 

وكما هو الأمر في ديانات البحر المترسط القديمةء فإن ديانات أفريقية 
الحيوية لا ينبذ بعضها بعضاء فهي تتعايش مع بعضها وتتواحد أحياناً على 
الأرض الواحدة نفسها. 

والسبب في هذا التسامح بسيط. فإلى جانب خلفية موحدة لهذه المعتقدات» 
فإن هذه الديانات هي ديانات قبلية مرتبطة بجماعة بشرية محددة» ولا تحمل أية 
رسالة عالمية عليها أن تتحمل عبء نشرها. فلكل قبيلة آلهنها التي ليس لها أهمية 
إلا عندها. وهي لا تسعى لأن تفرضها على الآخرين الذين لهم آلهتهم الخاصة 
بهم. ومع ذلك قفي ديانات خليج بينان يوجد من الجن أو من الآلهة ما أمكن 
لديانتهم أن تتبناها شعوب غريبة عن طرق الشراء. 

وليس ثمة مجرد نسامح فحسب في الاحترام المتبادل للوثنيين لمعتقدات 
الآخرين» ذلك التسامح الذي يخفي شعورا بالتفوق. وإنما يوجد شعور بالقبول. 
فهم لا يعترضون على الإيمان بالآلهة الأخرى. حقاً إن كل واحد يكرم آلهنه 
الخاصة الحامية» ولكن ما ليس مقبولاً هو ألا يحترم الأجنبي التزاماته الخاصة 
به وقواعد جماعته الاجتماعية. فهذه الديانات ليست تبشيرية إذن؛ لأنها محرّمة 
على المدنّس والغريب. 
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وبينما الإسلام والمسيحية» والبوذية (في اعتبار ما) هي ديانات عالمية؛ 
والهندوسية دبانة اجتماعية - متمركزة» لأنها ترتبط بالبُتى الاجتماعية للمجتمع» 
فإن الديانات الحيوية الأفريقية هي جنسية ‏ متمركزةء لأنها ذات ارتباط بالقبيلة 
أو بوجه عام بجنس محين» لأن الإله فيها غالباً هو الجد أو خالق الجد الرمزي 
لهذه القبيلة. فبين الإله وإنسان اليوم توجد سلسلة من الأجداد تشكل الجسر 
الواصل بين الطرفين. 

إن الديانات الوثنية ليست مبنية على فكر منطقي بقدر ما هي مبئية على 
الحياة وتجربة الأجيال. وإخراجها من غلاف حياتها لنجعل منها بناءً منطقياً 
جميلاً هوء بمعنى من المعاني» خيانة لها»» فهي لا تستطيع أن تنتقل خارج 
مناخها الاجتماعي. 

ومع ذلك فإن الزنوج الأفريقيين لهم مفكروهم الذين حاولوا أن يفسروا 
العالم وخلقه وتوازنهء وأرادوا أن يعرفوا أسباب الموت والشر ولماذا خلق 
الخالق القدير الصالح عالماً بوجد فيه الألم. 

وتظهر أفكارهم في الأمثال والحكايات الأخلاقية والأساطير الشعبية» وتبقى 
سرية في بعض الأحيان لا يطلع عليها إلا بعض المختارين القادرين على فهمها. 

لهذه الأسباب يمكننا أن تكلم عن فلسفة زنجية - أفريقية» وفلسفة للبانتو. 
ولكن الكلمة يجب أن تفهم في مضمونها المحلي لا في معناها العالمي. «وإنه 
ليكون بعيداً عن الدقة أن نقول أو نعتمد على أن الدوغون يملكون نظاماً فلسفياً 
في المقياس الذي يفهم فيه من هذا التعبير نظام للفكر نظري وام لنفسه. ٠‏ على أنه 
ليس من المبالغ فيه أن نقبل أنهم كانوا يملكون تصوراً متماسكاً للكون يفسر 
بشكل يرضي إدراكهم كل مظاهر هذا العالم». 

إن مفهوم الدين الذي ينتمي إليه الإنسان عن خيار شخصي أو يرئد عنه» 
أمر مجهول من الوثني» لآنه لا يبدو إلا في الديانات الموحى بها مثل المسيحية 
والإسلام- 
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قفي المجتمع الوثني لا يختار الإنسان أن يعبد إلهه أو يرفضه أكثر مما يختار 

طقوسه. فالدين جزء من المجموعة الاجتماعية - الثقافية التي ينتمي إليها كرهاً 
بسبب ولادته. ولذلك فإن الوثني الذي يعتتق الإسلام أو المسيحية يُعزل عبن مجتمعه 
ويصبح غريباً عنه. وهذه التتيجة التي لا تبدو للعيان لها أهمية قصوى في انتشار الهداية. 
مفهوم العالم 

إن نظربي الإثنولوجيا (علم الأجناس) حاولوا أن يفسروا ولادة الشعور 
الديني والأشكال التي برتديها في العالم بنظريات ليس من غير المفيد أن نتعرف 
عليها. فالبدائي في نظر مورغان وفريزر» وبخاصة في نظر تايلور؛ کان لديه 
إدراك العالم قوق طبيعي عندما كان يشاهد أنه خلال النوم يبقى في عنصر فاعل 
هو الذي يستدعي الصور والأحلام. وقد قارن بين الرجل الميت والرجل النائم 
واستنتج من ذلك فكرة روح مميزة عن أجساد الرجال والحيوانات. وكان أن 
خلص في النهاية إلى فكرة تناسخ الأرواح الطليقة في الحيوانات والنباتات. ويرى 
سيتسر أن ميدأ ا . لأن البدائي لا يستطيح أن يتقبل 
الانتقال من الحياة إلى الموت دون أن يبقى منه شيء ما. ثم انتقل الأجداد 
البعيدون في وقت متأخر إلى مرتبة الآلهة 

أما فيما يتعلق بشكل الدين» فإن النلرين مقون على ثلاث ورججات: 
الحبوية الأصلية» ثم تعدد الآلهة» ثم وحدة الإله. ربينما يخبرنا علم الأجناس أن 
هذه الدرجات الثلاث إنما توجد معاً متلازمة دائماً في الزمان والمكان. 


إن الشعوب الوثنية لا ترى العالم المادي والعالم الروحاني كما نراه نحن. 
فهم يصفونه ويفسترونه بالأساطير مؤكدين على عدد محدد من المسلّمات» 
كمسل وتحود قوة حيوية بالنبابة عن روح حقيقية (وهي التي تشكل القاعدة 
نفسها للولتانشاوونغ أ Weltanschauung‏ الزنجية الآفريقية) وبأن يمارسوا دائماً 
خلع الصفات البشرية على آلهتهم. 


(1) هذا التعبير الألماني يدل على نظرية ميتافيزيكية عن حياة كلية للعالم» قال بها الفلاسفة 
الرومانسيون الألمان ‏ المترجم 
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لقد كان لأوغست كونت كل الحق بلا شك عندما لاحظ ء وهو يعرض 
تكون الفكر اللاهوتي» أن نظاماً لتبادل المعلومات أمر لا بد منه دائماً لتصنيف 
الملاحظات» وأن عددا كبيراً من الملاحظات ضروري هو الآخر لبتاء الدراسات 
التفسيرية التي هي في علوم الأساطير. ويبدو أن الإنسان انتزع ملاحظاته المألوفة 
الآولى من شخصه نفسه» من جسده. وينجم عن ذلك أن الرمزي الأكثر تسيوعاً 
إنما يرجع إلى نموذج الجسم البشري كما هو الحال عند الدوغون أو عند الغالي. 
ونحن نعتقد أن النزعة عامّة في إرجاع كل شسيء إلى الجسم البشري واعتباره 
محورا للمعلومات ونموذجا للبناء. وقد اعتبر الإنسان نفسه قاعدة للعالم وحول 
جسده إلى عالم كامل على مقياس صغير. فهو يتصور العالم على صورته 
والعكس بالفكس. 

ولقد أشار راعي الكنيسة لينهارد إلى التطابق في الأسطورة بين الأحياء 
والعالم المادي ولكنه أشار أيضاً - وليس ذلك خالياً من الفائدة له لفهم المسهج 
الديني عند البدائيين - إلى أن كلمتي «موت» ولإله» ينطقان على الشكل نفسه في 
بعض اللخات. 

وإننا لنجد الأسطورة بصورة أساسية لدى الشعوب التي ليس لها كتابة ولا 
تاريخ. . وهي تلخص معارف القبيلة وتسعى لأن تفسر فتقود - تبعاً لذلك - إلى 
أبنية خيالية وإلى أبنية موافقة وسليمة أيضاً. رتكمن فائدة الأساطير تماما في 
التشابه الذي يشعر به الناس ويريدونه بين الأسطورة والمجتميع» ذلك لأنها 
توضح وتفسر بعض المسائل التي يطرحها الناس على أنفسهم (كوجود الشرء؛ 
والموت» والغريزة الجنسية)» مسوغة البُّبى الاجتماعية وداعمة سلطة الرؤساء 
والكهنة ومؤكدة الصقة الإلهية لدورهم السياسي والاجتماعي. 

فالأسطورة ليست إذن في نهاية المطاف إذاعة أحلام صادرة عن عقلية بدائية 
قريبة من الأطفال» كما أراد لها الفيلسوف السويسري بياجي أن تكون» وإنما 
هي بالأحرى» كما أظهرها غريول في كتابه #إله الماء4» بحث عن التفسيرات 
ناجم عن تأملات واعية من الباحثين. 
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وليس أمام السود ما يمنعهم من التجربة المحسوسة» وإنما اهتمام متشكك 
نزع إلى التفاصيل التافهة أحياناً من الأشياء» كما أشار إلى ذلك كلود ليفي 
ستراوس. كما أنهم ليسوا عاجزين عن المحاكمة المجردة كما يُتهمون في أغلب 
الأحيان. فمنطق الشعوب الزنجية - الأفريقية لا يختلف في شيء عن منطقناء 
ربما هو أقل حدة منه أحياناًء أو أنه يقبل حقائق علمية خاطئة» ولكنه يعمل 
كمنطق البقية من بني الإنسان. وحتى تى الشعوب الأقل تطوراً من الناحية التقنية 
تصنف الطبيعة بكل عناية ودقة طبقاً لتصنيفات منطقية ليست مبدئياً أكشر تصنعاً 
من تصنيفات اليني». 
القرة الحيوية 

تتأثر بالقوة الحيوية كل عناصر العالم المتحرك الذي يتمتع بتوازن غير 
مستقر. ويستطيع الإنسان أن يؤثر في هذه القوة عن طريق الأضاحي والكلمات. 
عالمية القوة 

ما هو مشترك بين كل الكائنات هو الوجود والحياة والقوة. والقوة ليست 
صفة زائدة عن الكائن؛ لأن هذا الكائن لا يدرك نفسه إلا بها. «فالكائن هو 
الشيء الذي هو قوة»» كما فال البانتو للأب تامبل مؤلف كتاب من الكتب التي 
استرعت الاتتباه (فلسفة البانتو ‏ باريس 1949). وهنالك جزء من هذه القوة 
يكمن في كل مكان» في الأشياء» كما في الكائنات الحية. وكل هذه القوى 
الجزئية إنما هي عنصر من القوة الكونية العظمى. وهذه القوة ليست نفسآء لأن 
الكائنات والأشياء يمكن أن يكون لها نفس وقوة في الوقت نفسه. فهي عنصر 
مميز مادي وروحاني. 

وتعرّف القوة ثلاثة قوانين. الأول يدل على وجود تسلسل في القوى» فثمة 
أولاً قرة الله الذي هو قوة في نفسه يخلق وييدد الحياة» ثم قرّة الأجداد 
المؤسسين الحماة» ثم قوة الرئيس المسؤول عن رفاهية الجماعةء عائلة كانت أم 
قرية» وأخيرا قوة البشر والحيوانات والنباتات... إلخ إلى غير ما هنالك. والقانون 
الثاني هو قانون اختلاف القوى التي تنمو أو تضعف مع الصحة أو المرض» مع 
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النجاح والفشل. وأخيرأء بموجب القانون الثالث: ٠‏ كل الكائنات وکل القوی في 
هذا العالم وفي العالم غير المنظور مرئبطة بعضها ببعض. «فلا شسيء يتحرك في 
هذا العالم دون أن يؤثر بالقوى الأخرى بحركته. فعالم القوى يتماسك كنسيج 
العنكيوت حيث لا يمكتنا أن ز نهز أي خميط فيه دون أن نرج كل ما فيه من عقد». 

فالقوة الحيوية هي القوة العالمية التي تفسر كل شيء؛ تسوغ الصلاة 
والسحر العجائبي» وتسمح للإنسان بأن يؤثر في الكون وأن يعيد النوازن فيه؛ 
ويجلب أحياناً مساعدة الجن والآلهة الثانوية الأخرى وحسن رعايتها. وعدا عن 
ذلك نلاحظ أن آكل النفوس هو في الواقع آكل للقوة الحيوية» وأن السحر 
العجائبي عنعة21 هو خفة يد مباحة تقوم بها القرة الحبوية» بينما السحر المؤذي 
16ء1اعن50 هو خفة يذ غير مشروعة تقوم بها وحوش نفسانية. 

وحسبنا يقول الدوغون فإن (النياما هسهنزلة)» أي القوة» هي التي تصنع 
وحدة العالم. وتوجد التياما في السماء كما توجد في الأجداد. في الجن كما في 
الحيوانات والأحجار والزبل. 

من ذلك نستنتج فكرة «تشخبص» كل شيء» فكرة توحيد كل الأشياء؛ 
وإمكانية أن نبدل شيئا بشيء آخر. أو أن نحول شيئا إلى آخر. وهذا يعني نفي 
مبداً الشخصية والنوعية» والاعتقاد بالتناسخات الأكثر غرابة : فالساحر العجائبي 
يمكنه أن يجعل من نفسه حيواناً أو ريحاً أو حجراً ويستطيع أن يحول قاريا 
محفوراً في جذع شجرة إلى سبارة» وقرعة كبيرة إلى عربة فاخرة. 
العالم المتحرك هو في توازن غير مستقر 

لقد جذب الأب تاميل انتباه الإثتولوجبين (علماء الأجناس) أيضاً إلى عفهوم 
أفريقي عن عالم حر كته أكثر من سكونه. ولقد كان ذلك معروفاً منذ مدة طويلة 
ولكن أحداً لم ب بُشر إلى أهميته القصوى في الثقافات الزنجية الأفريقية. 

هذه الصورة الحركية عن العالم ليست مقصورة على شعوب البانتو» فهي 
توجد في كل مكان من أفريقيا حييث تستخدم في تفسير سر الطبيعة ومصير 
البشرية على أساس نظام من القوى المتعارضة. فكل شيء قوة كما قلناء وهذه 
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القوة الحيوية الكونية تكمن في كل عنصر من حجر وتبات وحيوان وإنسان» كما 
تكمن في كائنات ما وراء الطبيعة بدءاً من الصغيرة التي لا رى وحتى الكبار من 
الآلهة : والإله الأكبر هو منها المستودع والمنبع. 

والعالم المرئي وغير المرئي في توازن» لأن هذه القوى تتعارض فيما بينهاء 
ولكن هذا التوازن الكوني توازن حركي» ويمكن أن ينقطع على بد المخلوقات» 
وبخاصة البشرية منهاء بسبب من رجس طقسي أو اغتصاب لحرام أو ارتكاب 
«الخطيئة»؛ أي بسبب صدع في القواعد الطبيعية أو إرادة الآلهة والأجداد. 


فالتوازن الكوني يسنده العمل المتبادل بين فوى كل المركبات المادية والروحية 
للعالم. وعندما يضطرب يمكن أن يُعاد إصلاحه باستعمال المهارة في تغيير مواضع 
القرى » ووضع قوى جديدة في المكان المناسب لها عن طريق الأضاحي الدموية 
مثلاً التي تحر القوى الحيوبة من الضحية. هذه القوى هي التي تصنع تاريخ الإنسان 
أيضاء رابطة حاضرة بماضي الأجداد لتؤمن له المستقبل. وهي التي تتحكم في 
النظام الاجتماعي للجماعة المنقسمة انقساما قويا على درجات. 
القوة يمكن بلوغهاء وهي متغيرة 

كل عنصر في العالم» كل مخلوقء هو في الوقت نفسه متلق ومرسل» وأحيااً 
مخرّن لهذه القوة. والسحرة العجائبيون لهم طافة كامنة فيهم وعالية جدأء كما أن 
لهم مهارة ورائية أو مكتسبة لكي يلتقطوا هذه القوة الكونية ويستخدموها في سبيل 
الشر أو الخير. كما أن الملوك والرؤساء الروحيين بمتلكون هم أيضا طاقة عالية كما 
هو شأن الاستثنائيين من الناس. والحيوانات التي وهبت أكبر قسط من القوة الحيوية 
هي الأخطر بين الجميع. وهي الأقوى. وبخاصة تلك التي تأكل الإنسان. 

هذه الفكرة عن القوى المتواجدة في الإنسان والتي يمكن التأثير فيهاء هي 
فكرة مثيرة للاهتمام لأنها تعارض مفهومنا القديم عن عالم مستقر تم تنظيمه على 
يد خحالق ضليع في الحساب. وهي تقترب بذلك من المفاهيم الأكثر حداثة التي 
تصف المادة بأنها مؤلفة من قوى عناصر مؤتلفة ذات كثافة مخيفة» عرفنا اليوم 
كيف نحررها ولکننا لم نعرف كيف نسيطر عليها. 
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إن الأفريقي يركب تجاربه المتعددة وبصل إلى مفهوم موحد عن قرة هي 
نفسية أكثر من أن تكون ماديةء روحانية كما هي جسدية. هذه القرة الحيوية تسمى 
أحياناً مانا 200878 وهر اسم مستمد من كلمة غريبة عن أفريقيا. و(المانا) كما 
يقول الأستاذ غريول هي: «قوة الحياة الأساسية التي خلقها إله واحد. وهي 
موجودة وتعمل منذ بدء العالم. وهي شبيهة بقوة ميكانيكية تتغير كيفاً وكماً: ولكل 
واحد نصيب منها قل أو كثر كامن فيه. وهناك وسائل طقسية لزيادتها وطوارئ 
لنقصانها. وهي ترتدي في كل إنسان صفات من الطهارة أو الرجس الأمر الذي 
يجعلها منسجمة أو غير منسجمة مع الأشخاص الآخرين أو القرى الأخرى». 

ومفهوم الكائن هو الآخر حركي: فالكائن هو ذلك الذي يملك القوة» لأن 
كل شيء يؤثر في كل شيء. فالسعادة والنجاح والصحة والخصوبة والقدرة هي 
علامات خحارجية على قدرة حيوية كبرى. 
عالمية هذا المعتقد 

في الكونغو» تسمي شعوب منعطف النهر هذه القرة (إيليما نا۴١‏ . وهي 

توضح انها تن اتاد الأقدم وا حار ا أن يكتسسبوها اكتساباً. 
وهم يعتقدون أنها موجودة في كل مكان ولكنها توجد بخاصة في بعض الأماكن 
المقدسة. وحيوان العائلة يحملها أيضا. ويتحكم باحتياطي قوة القبيلة ويحميه 
الأجداد والأحياء. وتتوضح هذه القرة أحباناً في أمكان محددة من الجسد: 
كالعين» والكبد» والشعرء وبصورة خاصة في الدم» وكذلك في الاسم. ومن 
هنا تأتي أهمية التحيات والشعارات» وألقاب لشرف. 

ويطلق اسم نياما ١41ر‏ على هذه القرة لدى شعوب البامبارا مثلما تسمى 
عند شعوب الدوغون. والنياما تكمن في الدم» ومن هنا تأتي أهمية التضحية التي 
تسمح بتجريد قوة الدم عند الضحية. وهم يعتقدون أن النياما عند الإنسان تسأتي 
في الوقت نفسه من نياما أببه ونياما أحد الأجداد الأموات عدن طريق الحَبّل أو 
سابقة عليهء بل وتأني أحياثاً من نياما القناع الكبير. ويستطيع كل إنسان أن يقري 
ما لديه من النياما مضحياً فوق مذبح شخصي صغير (بقدح أو بكرة من الفخّار 
تضم بقايا أظافره أو شعره أو دمه). 
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وتحتوي القوة المحررة عن طريق القتل لدى البامبارا واللوبي سائلاً وييلاً 
يلتصق بالقاتل فيسبب له المرض أو الموت. ونجد الفكرة تفسها عند الكونكومبا. 
فالكينا 568 المحررة من الدم المسفوك تلتصق بالقاتل وتسبب له الجذام وتظهر 
له آناء الليل على شكل كوابيس مُخيفة. 

وتستطيع القرى الحيوية أن تسكن في بعض الأشياء. ويعتقد البانان أنها 
تتمركز بشكل قوي في لحاء شجرة الأنغول الاه50 (التي تسمى علمياً كا5 ع۴414 
AP‏ 06ا18م5). ويحتوي جزء من هذا اللحاء على ترياق قوي المفعول 
شهرة جدواه قديمة قدم هذا العالم. ويستطيع إنسان معرض للخطر أو يلاحقه 
سوء الحظ أن يمضغ قطعة منه لينخلص من الأفكار. 

ويْفهم العالم عند الديولا على أنه هرم من القوى يحتل الإله القمة منه بينما 
يحتل البشر قاعدته. ويلعب حشد من الجن (الأوكان 017]) دور الوسيط بين 
الطرفين أو دور «منظمي سريان القوى». 
الفكر الزنجي الأفريقي 

مفهوم القوة هذا يتمتع بأهمية بالخة لأنه يحدد ويفسر كل الطقوس الدينية» 
فهو القاعدة اللامعقولة لقرانين السحر العجائبي. 

وما جلبته الشعرب السود للفكر البشري ليس شيئاً مهملاً» وإنما تفسره 
اليوم أعمال العديد من كتاب اللغة الفرنسية. فالمجتمعات التقليدية (البدائية) 
لم تخل من الحكماء والمفكرين» ولكن آفكارهم لم تصل إلينا بعد للنقص 
في الترجمة المناسبة. وكل من عاشر شيوخ أفريقيا السوداء معاشرة حميمة٠‏ 
وجد عندهم في أغلب الأحيان حياة داخلية غنية جداً. ولا يقتتصر هذا الأمر 
على الأوساط التي دخلها الإسلام والتي انصرفت إلى الصلاة والتأسل» وإنما 
نحده أيضاً عند الوثنيين. ألم يكن أوغوتوميلي ذا#تمهامع0 مفكراً أصبلاً 
تكشفت مفاهيمه الفلسفية عن تأملات شخصية أكثر تطوراً من الآفكار السائدة 
في عصره؟. 
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ا e‏ أن يكمّلوها. فالفكر 
السابق للمنطق» السحري العجائبي أو السريء الذي يوجد لدى الشعوب 
المتطورة كما لدى الشعوب الأكثر تخلفاً سواء بوا ليس فكراً لا منطقياً. 
ذلك لأنه يا يكتفي يمجرد أحلام خالصة» أو أوهاماً وتخيلات : فهو يحاكم 
الأمرر في خدود معارفه» ريا أمابراء نز مظافرات مون انز ويصنف 
وهو يفعل ذلك معتمداً على المتناقضات أو المتشابهات» وعلى العالم الطبيعي 
والطبيعة الحية والإنسان. يعتمد على علم بالمحسوس مختلف في أغلب الأحيان 
عن علمنا نحن فهو نفسه بعيد أيضاً بعداً كبيراً عن التفسير الدقيق. عن الفكر 
«المتوحش». كما يقول كلود ليفي ستراوس» يحاكم محاكمة حسنةء وله أحياناً 
حدوس مدهشةء ولكنه يعتمد على معرفة عن العالم ناقصة إلى أبعد الحدود. 
ولذلك فإن الاستنتاجات التي يخلص إلبها تبدو لنا غير عقلانية. 

وهناك درجات متعددة للمعرفة. أولها درجة المعرفة لدى إنسان الغابة الذي 
لا يستطيع أن يفسر معتقداته أكثر من رجل الشارع الذي لا يعرف من المعارف 
اللاهوتية أكثر مما تعلم الكنيسة. والدرجة الثانية هي معارف الكاهن» والمعلم 
في جمعيات التلقين» وأعضاء المرتة العليا في الجمعيات السرية. وثمة غالبا في 
آخر المطاف درجة ثالثة هي درجة كبار المطلعين على الأسرارء الذين نستطيء 
عن طريقهم أن نسمع صياغة تفسير رمزي عن عملية الخلق وأسرار الحياة» كثبرا 
ما أدهش (في تراكيبه الطبيعية وما وراء الطبيعية عن نشأة الكون) عالم الأجناس 
بسموه الفكري ومشابهته للنظريات المعاصرة. 
الكلمة 

من بين الوسائل التي تسمح بالتأثير ف في القوة الحيوية تكون الكلمة هي 
الأقوى بدون جدال . فالكلمة تلعب دوراً حاسماً في التفسير الرسزي لعملية 
الخلقء كما أن عدداً من الميثولوجيات تصر على قدرة الكلمة بصورة تذكرنا 
بإنجبل القديس يوحنا: «في البدء كانت الكلمة» وكانت الكلمة هي الله». فالكلمة 
عي التي نظمت العالم كما سنرى ذلك في نظرية النشوء عند الدوغون. والكلمة 
البشرية هي الآداة الأكثر فعالية للتأثير في عالم الروح. 
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إن الإنسان يستطيع أن يلتقط القوة الحيوية بالتضحيةء ويستطيع أن يجعلها 
تعمل وتوجه عن طريق الكلمة. وكل عمل طقسي لا بد أن يكون مرفقاً 
بالصلوات والتعازيم والرموز السحرية. والنساء اللسواتي يسبقن عند الباناف إلى 
عملية البذار ويرفقن حركتهن هذه بالتعازيم. 

وتستعمل الكلمة في اجتذاب القوة الحيوية أو إلى ربط ذاك الذي ينطق بها. 
وهكذا يقيم هؤلاء البانات أنفسهم احتفالاً لاجتذاب القوة الحيوية إلى النساء 
العقيمات لكي يصبحن مخصبات. فتجتمع النساء معأ ويتجمع الرجال حولهن 
في عدة المحارب (لأن الأمر يتعلق بمعركة ضد القوة الخفية) ويتلفظون بكلمات 
تبريك. وتعتمد الأيامين في نفس القبيلة على فعالية الكلمة. وتؤخذ الحيوانات 
للشهادة: «أيتها السلحفاةء إذا كذبت انتليني». أو أنهم يحركون القوة الكامنة في 
الأشياء: «أيتها العصيء إذا أتى لص إلى حقلي فاضربيه» 

وليس الدعاء البسيط مجهولاً عندهم. ولكنه يرتدي أحياناً شكل مرافعة. 
وعندما يقع أحد الأولاد مريضاً عند البانان يتوجهون بالدعاء إلى الآلهة والأجداد 
مؤكدين ومعددين الأعمال الخيرة التي قام بها. 

والكلمة يمكن أن تستخدم في سبيل الشر. فالسحرة العجائبيرن كثيراً ما 
يلجؤون إلى التعازيم المؤذية التي تقتل أو تربط. ويمكننا أن نربط بفعائية الكلمة 
أهمية الاسم. فالاسم الحقبقي للشخص يحتفظ به سراً في أغلب الأحيان. 

وبالاختصار. إن الديانات الأفريقية لا تميز بين المادي والروحاتي» وبين 
الدنيوي والمقدس. فهي ديانات أرضية تهتم بنجاح الإنسان المؤقت وبسعادته 
في هذه الحياة الدنيا. وهي تهتم بتوسيع قوى الفردء وبقوته الحيرية» وبنجاحهء 
أما اهتمامها بما وراء هذه الحياة فجد قليل. 

ويمكننا أن نحاول تلخيص المفهوم الذي بناه الزنوج الأفريقيون لأنفسهم 
عن العالم معترفين بأن بعض أفكاره العامّة مقبولة على نطاق عالمي: 

- كل الكائنات وكل الأشخاص يمتلكون هبة الوجود والحياة والقوة. 


270 


- ثمة تسلسل في القوى بحسب الكائن أو الشخص الذي تؤثر فيه: الله 
الأجدادء الرؤساء» الرجال» الحيوانات» النباتات» والجمادات. 

- يمكن للفوة أن تنمو وأن تتناقص. 

- كل قوى العالم مترابطة فيما بينها. والقوة الحيوية هي المعادلة الموجدة 
الوحيدة للكون وهي التي تصنع وحدته. ومن هنا تأتي فكرة تشخيص عام 
للكائنات والأشياء يجعل كل شيء ممكتاً 

- الإنسان جزء متمم للكون. وهو قريب من الحيوانات بحياته وبقدرتل 
على النطق. ذلك لأنها امتلكت هذه القدرة قبلنا. وكان الإنسان كائنا خالدا 
كما هو الحال في الكائئات غير المرئية. ولكنه فقد هذه الصفة سواء بكسره أوامر 
الإله (كما يعتقد الدوغون والبامبارا)ء أو بسبب خطيشة حيوان مرسال 
(كلب أو ضفدع) لم ينقل كما ينبغي أمر الإله. 
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نماذج من الأديان الأفريقية 


في وفرة الأديان الأفريقية يمكننا آن نميز عدداً من النماذج» وأن نربطها 
بشكل ما بدوائر الحضارة. وهذه النماذج الدينية ليست ذات علاقة بالوحدات 
الجغرافية وإنما بالزمر البشرية المتفرقة أحياناً والتي تتمتع بمستوى ثقافي متشابه. 
وبما أننا لا نستطيع دراستها جميعها فإننا سنحاول أن نأخذ ثلاثة أمثلة تبدو لنا 
ذات صفات مميزة. 

العبادات الفولتاوية الخاصة بشعوب الباليونيغريتيك الغرية. وتتميز 
بالطقوس الزراعية المرتبطة بالأجداد وبإله الأرض. 

العبادات ذات النموذج النيجيري (سونغهاي وحوصة) حيث الطقوس 
الزراعية وعبادة الأجداد تبدو فيها عبادة الجن مع ما فيها من رقصات 
الممسوسين. 

عبادات خليج بينان التي تمارسها الشعوب الغابية الساحلية. وهي تقدم لتا 
بانثيوناً (مجمعاً للآلهة) شديد التعقيد إلى جانب الآلهة الأجداد وآلهة فوى 
الطبيعة» كما تقدم لنا ميلاً لاستغلال الهيئة الاجتماعية على يد طوائف كرس 
رؤساؤها أنفسهم لخدمة شخصية إلهية خاصة قابلة لأن تمتلك أتباعها (أي 
تصيبهم بمس من الجن). 

أمَّا دراسة معتقدات شعوب الصيادين أو الرعاة في أفريقيا الشرقية» 
أو الشعوب الباليونيغريتيك في السودان الأوسط التي تقوم على عبادة الأجداد 
مع عبادة الروح الكلية للموتى (كعبادة دودو في نيجيريا)» أو تلك التي تقترب 
من الشامانية مع مس يصيب الكهان على يد روح جد العائلةء فإن ذلك سيقودنا 
تعدا تخا ولذلك فإننا ستضطر لأن نقصر دراستنا على النماذج الثلائة التي 
ذكرناها سابقاً والتي لا تتعلق إلا بأفريقيا الغربية. 
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الديانات الفولتاوية 

تستند الديانات الفولتاوية بشكل رئيسي على عبادة الأجداد الذين لا ينفكون 
عن التدخل: كما تستند على مفهوم قديم جداً لإلهة للأرض لها جهازان للتناسل 
ذكر وأنثى أحياناء وفي أغلب الأحيان تكون زوجة للسماء التي تخصبها بما 
تصب عليها في كل عام من الأمطار. 

وقد أدخلت مجتمعات الحضارة النيوسودانية في ذلك مفهوم الإله السماوي 
أو الشمس. ونجم عن ذلك» تبعا لدرجة تأثير الشعوب الباليونيغريتية عن طريق 
مرحلة الحضارة الجديدة» خلائط من المعتقدات المعقدة. 

والإله السماوي إله أزلي غير مخلوق لا تدركه العقول» وليس له اسم في 
أغلب الأحيان. فهم يسمونه السماء أو السيد الكلي القدرة (يومدان بوضوتيني» 
هذا هو اسمه عند الموبا). وهو يخصب الأرض عن طريق ما يرسله من أمطار. 
والإله الخالق يكون في بعض الأحيان أكثر تشخيصاء فهو يقيم في الشمس» وقد 
نزل إلى الأرض ليقوم بخلق البشر. وهو الذي يعطي المطر ويوزع الخصب 
والحياة. كذلك هو شأن الإله إيسر لدى الكابريء أو آسيجي لدى اللاميا. 

ويتدمج مفهوم وجود إله خالق أحياناً مع مفهوم بطل ممدن» مرشدء تيت 
النظام على الأرض. فلقد عاش أومبور 110507 إله الكونكومبا في هذه الحياة 
الدنيا. وهو ابن السماء والأرض. وهم يتوجهون إليه بالدعاء ويبتهلون إليه. وهو 
يعيش في الشمس » كما أنه منبع الحياة. هو الذي خلق الناس وعلمهم التقنيات 
قبل أن يصعد إلى السماء. وأخيراً فهو الإله الصانع العادل الذي يعاقب الأشرار. 
وهو يحمل أحيانا اسم الشمس نفسها (أوين 0815]) لدى الكومبا والديي ye‏ 
والييندو ۷0ء وهو البطل الشمس لدى الموبا. 

أما عند التوراء قإن أنانا هو الإله الخالق الأعلى البعيد. ومن تحت سلطته 
يوجد وفرة من الكائنات ء بعضها من أصل إلهي» والآخر من أرومة بشريةء وهم 
يقتسمون فيما بينهم الفوى والظاهرات الكونية. 

23 


والشخصية الإلهية الأكثر أهمية لدى الكونكومياء إلى جانب هذا الإله 
الكوني الكبير» وإلى جانب البطل المرشد والممدن» هي الإلهة الأرض المغذية 
كيتينك /161181. وهذه الشعوب تفرق ما بين الأرض بمعناها العملي المادي» 
تلك التي يزرعونهاء وبين الأرض مبدأ الحياة والخصب والثروة.  ٠‏ 

يقول مانون رئيس أرض التاكبامبا: «إن كيتينك تمتلك القوة وتتطلع إلى 
أومبور»: وكبئينك هي الأرض التي تجلب الحصاد بعد أن تكون السماء قد 
أخصبتها بالأمطار. وهم يتوجهون إليها بالعبادة ويوجهون لها الأضاحي من أجل 
أن يجعلوها أكثر فرة. 

وكل قرية تحميها الروح» هي فيض من الأرض نفسها حامية المجموعة القروية. 

أما كاهن الأرض فهو الأوتيندان 10430[]. وهو يصلي لها في شكلها 
المحلي الليتينغبل اء«اع1:10] (روح القرية ومذبح الأرض). وهو يستمد سسلطته 
من أومبورء وهو الذي يسوس الأرض والحيوانات المتوحشة «ثيران الله» هي 
قطعاته . 

ويعيش لبتینغبل » ؛ الروح الحامية للقرية؛ في ظل الأشجار» وهو الذي يولد 
الأطفال: ولكنه ليس جنا » وهو لا يستطيع الكلام والإجابة على الأسئلة. 
یل هو الذي ي الأرض والرعية» وهو منها الحياة والقوة أيضاً. وعند 
جني المحصول يريقون له الخمور. ويطلق عليه الداغومبا والموبا اسم تنغ 
e8‏ أو «تينغبوان ۲۷۵۲ع« ذ٣؛.‏ ويعيش الليتينغبل دائماً بالقرب من الناس»ء 
بينما يعيش الجن في الدغل أو في المياه. وهم يبتهلون إليه ليجعل النساء 
مخصبات» ومن أجل أن يسفط الأمطارء ويطلبون منه أن يجعل المحاصيل 
وفيرة وأن يزيد من كثرة القطعان. 

ويجمع الموبا التراب من مذبح تينغبوان. الروح الحامي للقرية؛ ويضعونه 
في وعاء صغير في منزلهم؛ فهذه الجرة تضم جزءاً من تينغبوان الكلي الوجود 
الذي منح الأولاد والمحاصيل الوفيرة عن طريق الأضاحي. عند جني المحصول 
يقدم الموبا الآضاحي والشكر لننغ (الأرض) على مذبح تينغبوان. 
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والأوتيتدان أو التينغدانا (كاهن الأرض) مكلف بتأمين الرخاء للمجموعة 
والرعية: وهو يستشير العرآف أية أضاحي يجب أن يقدمها للآرض كي تصبح 
قوية. كما أن استصلاح الدغل أو إشادة بيوت جديدة يتطلب استشارة من العراف 
وأضاحي لتهدئة الكاثدات الإلهية ومراضاتها. والأرض تكره الدم إلا دم 
الأضاحيء ويستطيع الأوتيدان أو التينغدانا أن يوقف المشاجرات أو يُطهر 
الأرض ويغسل الرجس إذا حدث تدخله بعد زمن طويل. 

بالإضافة إلى الآلهة الكبار توجد جمهرة من الكاتنات الإلهية الثانوية هم غير 
المرئيين الكبارء حدم الإله والمحلقون بقدرنه» الذين يمارسون حياة أرضية 
خالصة. وبما أنهم يتلقون القدرة الإلهية ويوزعونها فهم يتدخلون دائماً في حياة 
الناس الذين يعيشون بالقرب منهم. وهم يرتادون الدغل والأشجار الكبيرة 
والصخور وبخاصة مجاري المياه. 

وتؤمن كل الشعوب الفولتاوية بوجود هذه الكائنات الإلهية الثانوية التي 
يطلق عليها الكرنكوميا اسم «لووال 881ه!». وهم قوى غير مرئية خيرة 
أو شريرة. ويستطيع المّراف «أوبوا طلا مشاهدتهم في أحلامه» ويحس بهم 
ويكلمهم. ويستطيع اللووال أن يتخذ شكل حيوان. وبإمكانه أن يتقبل دعوات 
الناس قبولا حسناء ولكنه يعاقب بقسوة على كل انتهاك للمحرمات التي يفرضها 
(كالأغذية الني لا يجب أكلهاء والأعمال التي لا يجب انترافهاء مثال ذلك نزح 
الماء بدلو ذي فتحة ضيقة لأن الصجة الناتجة عنه تزعجج ج آللووال). ويمككن لهؤلاء 
الجن أن يمنحوا الأولاد للنساء اللواتي يرغبن فيهم. والصبيان الذين يعود إليهم 
الفضل في ولادتهم يسمون «لووادجا 00/29[3د41؛ والبئات لو رابو ممدعماط» 

واسم كل مجرى ماء ‏ كما عند الداكبي والكاتكاسي - هو اسم الجني الذي 
يسكنه والذي يظهر نفسه أحياناً على شكل حيوان مائي 

ويميز الكونكومبا بين أربعة ة أنواع من اللووال (الذي يصبح ننوا N01۷۵‏ في 
حالة الجمع): 

أولها الننووا الأرضية» وهم جن الدغل الذين يسكنون هذه الصخرة أو ذلك 
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المجرى المائي. ويجب أن ينال المرء موافقتهم قبل استصلاح جزء من الدغل. 
وهم يحمون القرى التي تقع بالقرب منهم. بعضهم جن كبار (لوواكبيل ااه د1)» 
وآخرون قوى صغيرة (لوواواتيل W٥11‏ 4«نا). ويمكن لهؤلاء الجن أن يظهروا 
تحت شكل حيوانات وحشية:ذات تصرفات غير مألوفة. 

ثانياً: كل عائلة يحميها لووال يقيم في مكان محدد تماماء ولكنه يوجد في 
كل مكان يوجد فيه أناس من هذه العائلة. وهو يظهر تحت شكل حيوان (كثعبان 
كبير أو فهد...إلخ). وكاهنه هر (الأووادا 7208]) الذي يجب عليه أن يراعي 
محرماته الغذائية 

ثالثاً: في بعض الحالات يعتبر اللووال الحامي جداً للعائلة. وعند ذلك 
يكون شكله المرئي على شكل حيوان زاحف (ثعبان كبير أو تمساح أو سلحفاة). 

رابعاً: وأخيراً توجد ننوا خصوصية لبعض العائلات. وكلمة «بويولي 
1اولاناظ» عند الكونكومبا تدل على الجن الحماة وعلى الجن الأجداد. بينما كلمة 
«تينغباني [هاع71؛ تدل على الأرض المشخّصة» آي علسى ليتينفبيل 
الكونكومبا. آما لدى الموبا فإن بورد هو الجني الجد» وتينغبوان هو روج 
الأرض. ولدى البيكومبو والبيئافييب 81-21816 يوجد لدى كل العائلات جسن 
أجداد. بينما يوجد لدى البيمانكيمب طتام131-8431. على العكس» نوعان 
من العائلات: تلك التي تنحدر من الجئي الجد المنتجسد في هيئة ثعبان كبير 
(كعائلات السامبولتيب والكوتولتيب» والكبالتيب... رغيرها): وتلك التي 
لا نمتلك إلا جنياً حامياً: كعنزة أو سلحفاة أو قرد أو تمساح أو فهد (مشل 
عائلات الكوكولتيبء والكاندجوكتيب» والتشالتيب... وغيرها). 

ولكن واحداً من عؤلاء الجن يلعب دورا مميّراً هو جني الماء الذي لاحظناء 
لدی شعوب مالي. وفي توغو وبلاد الكوتوكولي» دو هو سيد المياه. فهو الذي 
يتصرف في الحياة ويخصب النساء مودعا في أرحامهن شعلة الحياة. وهذا 
اخل غالبا مع فكرة أن الأجداد 
الذين يعيشون في أعماق المياه هم الذين يخصبون النساء متجسدين فيهن» وهذا 
ما يؤمن به الكايري على سبيل المثال. 
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الاعتقاد بجني للماء يخصب ويوزع الحياة 


ويمجد الصيادون جنا حامياً للطريدة؛ ويتوجهون بأضاحيهم لأرواح 
الحيوانات المقتولة لتهدثتها ومنع قوتها الحيوية المحتملة من أن تسبب لهم أي 
أذى. وعلى الطريقة نفسها يقدم الحدادون والعرافون عبادتهم لجن خصوصيين 
يحمون صنعتهم ويقدمون لها المبادرات المجدية. فإليهم تقدم الأضاحي الدامية 
على أقدام الأفران العالية أو أمام الجدار الترابي الذي يحمي منفاخ الكور. 

وأخيراً فإن الأرض البرر والدغل مسكونان باللوتان 5"ثائدة (الكاتنات الصغيرة 
غبر المرئية) التي هي الآرنزيني عند الكونوكولي - وهم أبناء لجني الماء ‏ 
والإيميزيا والآليوا عند الكابري» والبينيغومب عند الكونكومبا الذي يستطيعون 
أن يستولوا على الناس ناقلين إليهم موهبة العرافة. وهم يعتبرون أحياناً السكان 
الأوائل للأرض. ويقدمون لهم الأغذية لتهدئتهم أو لجعلهم يتركون آجساد 
الرجال والنساء من الممسوسين. 

وتتركز العبادة العامة لدى الباليونيغريتيك في بعض الأعياد السنوية ذات 
الطقوس الزراعية. وهي تجري في الوقت نفسه صلوات وابتهالات وشكراً 
للشخصية الإلهية. وهم يضيفون إلى ذلك أعمالا تبدو كأنها سحرية عجائية 
خالصة. ويلعب عمل الفأس للحصول على المحصول الدور نفسه الذي يلعبه 
الدواء للحصول على الشفاء: ففعاليته ترتقي إلى مستوى الدينء ذلك لأن 
الطقس 8806 بالنسبة للفلاح ‏ كالتعزيمة أو الصلاة بالنسبة للمريض - هو السبب 
الحقيقي للإنبات كما هو الشفاء. 

وبالإضافة إلى أعياد الذار والمحصول والبواكير» توجد أعياد سنوية 
للتطهير من أجل طرد الشر والرجس والسحرة الشريرين. وتتدخل العبادات 
العائلية أو الشخصية في كل مرة تشعر قبها الجماعة العائلية أنها في حطر وأنها 
بحاجة للحصول على حماية الآلهة أو الأجداد. 

وإلى جانب هذه النماذج البسيطة نسبياً التي نجدها إلى الشمال من توغوء 
توجد أنماط من المعتقدات أكثر تعقيداً. فديانة السينوفوء كما أبان ب. هولاء 
نجمت عن نموذجين دينيين متراكبين أولهما باليونيغرتيكي محضء والآخر 
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نيوسوداني. ولديهم طبقتان من المعارف» الأولى تخص عامة الناس الذي 
يكتفون بمفهوم سحري عجائبي في مسيرة العبادات» ومن أجلهم يقتصر الدين 
على مجموعة من الطقوس والوصفات ويصبح مجرد قانون سلبي للعقويبات؛ 
والثانية مقتصرة على أتباع بورو 0:0 الذي يتلقون تعليماً مغلقاً يهدف للحصول 
على نتائج نفسية واجتماعية. 

أما لدى البصاري 1:هووة8 في غينية» فعلى الرغم من عزلتهم الجغرافية 
يوجد لديهم نظام ديني قريب جداً من النظام الموجود في فولتا العليا وفي توغو 
الشمالية. فسيد العناصر والناس يسمى أونو لهالا. وهو إله بعيد إليه تُقدم 
الأضاحي في حالة النكبات. وكانت كل عائلة تقدم إليه في الماضي ضحية سنوية 
(سادوغا). وعلى درجة أدنى هئالك نومبا أبو البشر جميعاًء وهو يمثل أونو 
لديهم. وهذا الإله هو المرشدء البطل الجد الذي ارتفع إلى مرتبة الألوهية. 
ويلاحظ أن رئيس جمعية المريدين يسمى أيضاً تومبا لأنه تشخيص الإله على 
الأرض. أما الأرض ففد جرى تأليهها تحت اسم أيغوار. ويقدم الهانومبا - كبير 
المريدين - أضاحي من الحيوانات وإراقات من الماء على مذبح من الحديد 
موضوع فوق بيت المريدين. وتلعب الإيغوار دوراً مهماً في إنشاء القرى وفي 
علقوس خلافة الرؤساء وتتويجهم. أما إيكوف ۷ا فهي إلهة ثانية أخرى يمثلها 
عدد من المذابح في كل قرية ومنها يطلبون الأمطار. 

وأخيراً هنالك حشد من الأرواح أو الجن غير المرئيين متخصصون 
بأعمال التوليد والأمراض والمحاصيل والصيد واكتساب الثروات. فثمة جني 
اسمه أونكير ©1181 يعتبر حامي المحاصيل ويمثل بقطعة من الخشب توضع 
في يبوت الغلال. وهنالك أرواح تحمي الأسرة أو الفرد تسمى هي الأخرى 
أونكير. أما فاتو جني المياه والثروات فيمكن أن يظهر تحت شكل ثعبان. 
وأخيراً فإن البصّاري يخاقون جنا ثانويين أشراراً يسمونهم سانتيف 
وسانبوتييرا. 
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العبادات النيجيرية 

يبدو أن معتقدات الشعوب التي تسكن القسم الغربي من جمهورية النيجر 
والقسم الشمالي من نيجيرياء كالونغهاي والجيرمد والحوصة؛ قد تأثرت 
بالدين الإسلامي الموجود في غاو 680 منذ القرن الحادي عشر على الأقل. 

ويبدو أن هذه الشعوب قليلة اليل إلى الروحانيات وتكتفي ظاهرياً 
بميثولوجيا تجسيدية مع طقوس يقوم الرئيسي منها على رقصات مس. ونظام 
الاعتقاد فيها يبدو من الظاهر توفيقياء لأنه يحتوي على الإيمان بالل (بلفظه 
العربي) الإله الخالق؛ سيد الناس المقيم في السماء السابعة التي لا يرقى إليها 
أحد. كما توجد عبادة سرية تُرفع إلى إبليس (بلفظه العربي أيضاً) وعبادة 
الملائكة (بلفظها العربي) أيضاً. هذه العبادات الفردية أو العائلية ترتبط في آن 
واحد بعبادة الأجداد وبالسحر العجائبي. ولكن هذه المعتقدات احتفظت بمظهر 
زنجي أفريقي نموذجي في عبادة زين 2[2 القديمة وفي عبادة الهولي رعا 
وعبادة الهركا 119:02 الحديئة. 1 1 

أما عبادة الجن 23 فهي العبادة المحلية لأسياد الأرض والمياه القدماء 
الذي تحالف معهم أوائل الرجال الذين استقروا في البلاد. ويحتفل بهذه العبادة 
على يد كاهن رراڻي سليل أوائل المقيمين؛ يقوم بنقديم الأضاحي الدورية 
تجديداً لهذا التحالف الفديم. وهؤلاء الكهنة قادرون» بتأيبد من الجن زين» على 
اكتساب قوة غير طبيعية تجعل منهم سحرة مخيفين» ويتعلق الأمر من حيث 
المبدأ بالسحر العجائبي المشروع. 

أما الهولي فهم جن خلقوا قبل البشر ويعيشون فوق الأرض وتتوزعهم سبع 
عائلات وتتصارع فيما بينهاء وقد صارعوا الجن (زين) مدة طويلة واتتصروا 
عليهم في النهاية بتدخل من جد صيادي الأسماك سوركوء كما تروي لناذلك 
الطائفة من الأساطبر تشكل في حد ذاتها عقيدة حقيقية. والهولي م جن الماء 
والسماء والهراء والصاعقة والدغل. ويشكلون بانثيونا متماسكا وميئولوجيا 
معقدة. وثروى مغامراتهم وتقمصاتهم بكل عناية وتفصيل. ويكمن الأساسي من 
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عبادتهم في رقصات المس التي يستولي الجن خلالها على أحد الراقصين 
وايركبه' كما يركب الخيال مطيته ويتكلم عن طريق فمه. 

وتضم الاحتفالات التي تجري أمام مسكن الكاهن كل المؤمنين القادمين من 
مجموع الشعب (بما في ذلك المسلمون الذين يعلنون أنهم كذلك). والراقصين 
(ويننقون من بين أولئك الذي جرى مسهم من قبل)ء والموسيقبين؛ و«النساء 
الهادئات» مساعدات للكاهن» ومراقبات ولم يحدث أن مّست أحداهن من قبل» 
يسهرن على حسن تنظيم جلسات الرقص. والكاهن زيما الاختصاصي بالرقص» 
والكاهن هومبار حارس المعبد وحامي العبادات» وأخيراً الكهنة صيادي 
الأسماك «سوركو» خخدم جني الماء وجني الرعد. 

وكانت عبادات المس قد توسعت منذ بضعة عقود من السنين» فشملت جنا 
من نموذج مختلف» قدموا مجدداً على المسرح الديني. هؤلاء هم الهوكا 
هسه الذين يدل اسمهم على «الجنون». وهم خلقة مستحدثة ابتدعها خيال 
السونهاي الديني» وتعبر عن الحاجة إلى مساعدات نفسية جديدة للتغلب على 
الأزمة الناجمة عن التغيرات الاجتماعية والثقافية الحديثة. فالهركا هم جن 
تجسدوا القوة والسلطة تحت مظهر جديد قاموا بارتدائه. فهم كائنات إلهية لها 
صفات حديئة» منسوخ تسلسل وظائفهم ودرجاتهم عن تسلسل الرتب في 
الجيش والإدارة الأوروبية. 

بعض هؤلاء الهوكا يحملون أسماء وألقاباً إسلامية. وقد دخلت عبادتهم عام 
6 على يد فلاح ادعى أنه عاتد من مكة. وقد أقلق عنف رقصات المس أحد 
الإداريين المدعو كروكسيشيا فأراد منع هذه المظاهرء ولكنه فشل في الحد من 
تكائر أنصار هذه العبادة الجديدة. وانتهى به الأمر أن أله هو نفسه على شكل 
جني شرير مشاكس اسمه كروسيزيا أوكوماندو مواغو (أي القومندان الشرير). أما 
هيئة أركان الهوكا فهي تضم الجني غومنو (الحاكم)ء الزنرال (الجنرال) ماليا» 
والكنغ زوزي (ملك القضاة)ء والسكتير (سكرنير الإدارة»» والكابورال غاردي 
(كابورال الحرس). 
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فلدينا هنا مثال رائع عن كيفية تشكل أسطورة وانتشارهاء واعتمادها على طقوس 
جديدة. فالأسماء الأوروبية للجن تظهر أن ثمة تشخيصاً رمزياً للمجتمع الاستعماري 
متحداً مع تنظيم الكون ثم قبوله على هذا الشكل في إدراك المستعمرين. 

ويطلق الحوصة على الجن اسم «بوري [:190؛ وهم غير المرئيين الكبار 
الذين يوجدون دائماً حول الناس والذبن يجب تهدثتهم وإرضاؤهم» لأن عندهم 
الاستعداد لأن يكونوا مؤذين. وكما هو عند البشر يوجد عند الجن مجتمع 

6 

للبوري: وهم كلهم من ذوي القربى وينحدرون من بوري كبير هو جدهم. وهم 
قادرون على الحب والخضب والعرفان بالجميل. ومن أجل كسب رضاهم تقدم 
لهم ضحية من الدجاج أو الخراف أو الماعز أو البيرة أو الذرة البيضاء. وهم في 
العادا غير مرثبين» ولكتهم يستطينون أن بظهروا على شكل راتات وظاهرالعه 
طبيعية : كإعصار أو زوبعة أو قوس قزح. وکل ما هو موجود من خبر وشر يُعزى 
إليهم. فهم يستطيعون أن يبعدوا المجاعة؛ وبعاقبرا السارقء ويجلبوا المطرء 
وينضجوا الحبوب» ولكنهم يجعلون السناء عاقرات أيضاء وينضبون الآبار 
ويهلكون القطعان ويزرعون الأمراض. 

ريقدم الحوصة عبادتهم في العادة إلى بوري واحد يختارونه حامياً 
لعائلتهم » ويفرض نفسه على كل أعضائها. ولكن الحرفيين مجبرون على تقدم 
الأضاحي للجن الذي يحمون صنعتهم (سواء كانوا صيادي سمك أو حدادين أو 
صيادين أونساجين). وقد يحدث أيضا أن تهاجم العائلة مجموعة من التعاسات 
فتُعزى كلها إلى بوري واحد. والعائلة التي تتعرض لمثل هذه التجربة يجب عليها 
عند ذلك أن توجه إليه العبادة لتهدئته. 


وثمّة أنواع متعددة من البوري: بعضهم بمارسون حماية جماعية» وتلك 
بخاصة حالة أكبرهم الذي هو الجد المشترك المسمى بابامازاء الذي يعتبر في 
بعض الحالات أباً لبني البشر. وقدرته كلية إذ يمكن أن يطلب منه كل شيء. فإذا 
ما أمكن استرضاؤه بمهارة كان خيرأء أما إذا غضب فإنه يعاقب بفلج كليني 
ضحيته أو بإرسال المرض إليهما. ومذبحه هو شجرة الأضاخي» أو مكان محدد 
بالقرب من المنزل. 
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وتحمي واغونا (أم الحقول) المزروعات والقمح. وتسهر على تلقيح البذور 
وإخصاب السنابل وتيعد اللصوص. وهي تعاقب بنفخ بطمن ضحاياها الذين لا 
ينبغي أن يدفنوا بل أن يجروا بعيداً إلى الدغل. وهم يقدمون إليها الأضاحي 
بالقرب من مخازن الغلال أو تحت شجرة مخصصة لهذه الغاية في كل حقل. 

ويضم بانثيون كبار غالاديما دجانغار الشرير وزوجته المحسنة ماغاجيا. أما 
دوغاباكا ابنة دوما ولادي لها عيدان شاقوليتان وحافرا حصان» فهي'بوري 
الحرب التي تتطلب ضحايا بشرية. وأما ماجيرو ابن بابامازا فهر سيد الذرة 
البيضاءء ولذلك يقدمون له مشروب البيرةء وهو يحمي المزروعات ولكنه 
يستطيع أن يكون قاسياً إلى أبعد الحدود. 1 

وهنالك يوري آخرون يشخصون عناصر أو مظاهر الطبيعة: فواداواباكا هي 
أم الدغل الأسود. ويجب مراضاتها قبل استصلاح الأرض وقطع العشب وقبل 
الصيد. وأما واداوافارا فهي أم الدغل الأبيض التي تحمي اللصوص. ويتحول 
(ماسّاساو) حامي حفاري الآبار إلى عبان عضته ليس لها شفاء. أما ماغان رووا 
فهو قوس قزح وجني العطش. وثمة أيضاً ستة آخرون من الجن من هذا النوع. 
إلا أننا يجب أن نحتفظ بمكانة خاصة لكور ءا حامي المقاتلين» ويان روا 
حامي صيادي السمك» وسارونيا حامية القطمان التي كثيراً ما تهلك على يد 
البوري سيركي نداجي باكي» وكذلك آليو جني المراعي. أما مالام الحجي (وفي 
صيغة تسميته منحى إسلامي) فهر جني مجنون بعض الشيء يضحون له خروفاً 
أبيض في يوم التاباسكي. . وهنالك دان باروا التي تحمي اللصوص» ودات مانزو 
التي تحمي العاهرات. وثمة أخيراً حوالي العشرين من البوري الأقل أهمية والذين 
يمكن أن يكون تعدادهم باعثاً على الملل. 

وما يجب أن يرسخ بأذهاتنا أن هؤلاء الجن» على العكس من الجن ذوي 
النموذج الفولتاوي الذين هم محليون حصراء ليسوا محددين بمكان جغرافي 
واحدء وإنما هم معروفون وتوجه إليهم الصلوات من قبل كل الذين ينتمون إلى 
الجماعة الجنسية. 
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وتجري التضحيات دائماً لدى كل عائلة في أماكن مخصصة؛ إما في أسفل 
شجرة أو أسفل منملة (كتلة من التراب يتوضع فيها عش للنمل) أو تحت بوت 
الغلال وفوق السندان... إلخ. واختيار الضحية يترك للجني الذي تخصص له 
وللونها في العادة أهمية كبيرة. ويمكن لكل فرد وكل رئيش ائلة أن يصلي 
للبوري الذي يحميه ويقدم له الأضاحي» ولكن ذلك لا يمنع من وجود 
أكليروس حقيقيين وكل كاهن فيهم يحاط بعدد من المريدين. 
ولكل جماعة حيوية (وثنية) رئيس يسمى سيركي نازنا حيث يوجد منه 
واحد في كل مقاطعة. وهؤلاء يتمتعرن بوجاهة عالية ويحترمون حتى في 
الأوساط الإسلامية. وفي درجة أدنى من ذلك يوجد السيركي مبوري» وهو 
اهن كبير ورئيس المريدين. وهو يتمتع بقوة سحرية ذات اعتبار ولكنه 
لا يستعملها دائما لفعل الخير. وتساعده كاهنة تترأس النساء المريدات» 
ويتمركز دورها الهام في تلقين البامبوري 80۲ ۷١۳١‏ (أبناء البوري) 
الممسوسين الذين تظهر صفتهم بمناسبة الرقصات الدورية. وإلى جانب الكاهن 
يوجد الماغاجي مغاري» الساحر العجائبي الشافي وسيد الأرض» وكذلك 
الماسافي أو المضحي. أما لدى ماوري النيجر فإن عبادة البوري تتأمن عن 
طريق البور! 8312 الكاهن الأكبرء وعن طريق السارونيا الكاهنة. ويعبر عن 
العبادة بالطريقة ذائهاء أي برقصات مس. 


عبادة خليج بينان 

في هذه المنطقة الجغرافية التي تطورت فيها ممالك قوية حسنة الإدراك» 
ظهرت عبادات مختلفة: ففى بلاد الأشانتي واليوروبا انتشرت أنماط عديدة من 
الأديان الشديدة التعقيد. 

ونستخلص من الدراسات المختلفة التي نشرت أن مزجاً في هذه الأديان قد 
تم نتيجةً لعدد من العوامل: ففي بلاد الأشانتي واليوروبا تتابعت عدة أنماط مسن 
الأديان على مدى عدة قرون. مارة ‏ على سبيل المثال ‏ من بانتيون لآلهة بشرية 
مرتبطة بنظام أمومي» إلى بانتيون لآلهة شمسية حامية لملك نصف إله. 


283 


وقد ظهرت البحوث التاريخية التي تيسر أمرها نظراً لقدم الاحتكاكات مع 
الأوروبيين مئذ القرن الخامس عشرء أظهرت حركة لا ننقطع في خلق آلهة 
جديدة ترتدي إلى حد ما وظائف آلهة أقدم» ٠»‏ ثم ما تلبث بدورها أن تختفي نازلة 
إلى أدنى درجات السلم الإلهي. ويشكل هذا النظام الديني عند اليوروبا تبوجينية 
حقبقة (أي مجموعة من الآلهة ذات أصل واحد). ذلك لأن هذه الشعوب تخترع 
في كل عام آلهة ثانوية جديدة مرتبطة بالإله الأكبر البعيد الأزلي. 

هذه الآلهة الجديدة ترى هيبتها وشهرتها ونفوذها تتسع كلها مح اتنساع 
الدول القوية أو مع تسلط بعض السلالات الحاكمة» وعند ذلك تعتنقها القبائل 
المجاورة التي تعيد تشكيلها ثم تعبدها تحت أسماء أخرى في أغلب الأحيان. 
فنحن نحس بذلك أننا نشهد تمثيلية كونية يظهر فيها مئات الممثلين ثم لا يلبشون 
أن يضمحلوا دون أن نفهم دائماً وبصورة جيدة الدور الذي لعبوه أو الرابطة التي 
تربط بينهم. 

ولم يتردد الأنتروبولوجي الأمريكي ميبروفيتس 6702:112/ز810 في أن يقسارن 
بل وأن يطابق بين آلهة الأشانتي في القرن التاسع عشر وبين الآلهة المصرية في 
الألفين الثاني والأول قبل الميلاد. وقد أظهر كيف أن المفاهيم الدينية عند شعب 
الآكات قد تطررت. (يجب أن نستوعب أن الآكان هم مجموعة ثقافية أسطورية 
يربط بها نسبهم الكثيرون مسن سكان غانا الحديشة دون أن يتمكن أحد من 
الأركيولوجيين أن بأتي بإثبات ملموس عن وجرد هؤلاء الناس كشعب منظم). 
أما العبادات القديمة في المناطق الغابية من غانا فقد كانت تتمركز حول الاعتقاد 
بوجود إلهة كبيرة آم» حامية للكون ذات نموذج قمري. خالدة لم يخلقها أحد. 
وهذه الإلهة تحمل اسم أتوابوما أو أونيام. وقد أجبت السماء والنجوم. وهي 
توزع الحياة على الأرض وتنقلها عن طريق أشعة القمر. وهي التي نوصل شعلة 
الحياة 186 لرجال المستقبل» كما أنها هي» عندما تسحبهاء تسبب الموت 

وفي أحد الأيام ظهرت على الأرض كائنات إلهية ثانوية حامية للعائلات: 
ققد ولدت نساء بعض العائلات» بعد أن أخصبتهم كرا 158 شعلة الحياة 
المنبثقة عن القمر-. مولودة هي أوبسوسوم. نصفها إنساني ونصفها إلهي؛ ذات 
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جنس مؤنث» هي المظهر المرئي من كرا. هؤلاء الأوبسوسوم اعشّبرن أرواحاً 
للسلالات» كما هو الحال في جنيّها الحامي. وهن اليوم غير مرئيبات» ولكنهن 
مازلن يحمين عائلات أمهاتهن ويرسلن أحيانا حيواناً لمساعدتها أو لتعليمها. 
وهذا الحيوان هو تجسيد قناعي للأويوسوم التي لم تعد تُرى اليوم إلا من خلاله. 
والمجموعة البشرية المعنية تطابق الحيوان في صفاتهاء ومن هنا أمكن الكلام عن 
طومية أفريقية. ومع ذلك فإن الأمر يتعلق دائماً بحماية سلالة على يد حيران هو 
الشكل المرئي لروح الجد أو للجني الحامي. وتعتبر والدة الأوبرسوم جداً 
للعائلة. وعلى الرغم من أن النظام الأمومي تطور بعد ذلك إلى النظام الأبوي فإن 
الملك الإله في الوقت الحاضر تشاركه داتماً ملكة آم مؤلهة. 

ولم يكتفي بانتيون الآكان بإلهة أم كبرىء إذ ما لبث أن متلا بآلهة ثانرية هي 
تجسيد ومحاولة تفسير لأسرار الكون. فإلى جانب أونيام روح الحياةء يقوم إله 
ذكر هو ودومانوكوما الحرقي الإلهي الممدن الذي شكل العالم بيديه الإلهيتين. 
وينام هي الروح» أما هو فإنه المادة. وهو الوصي المشارك على الكرن. وهو 
خال الأوبوسوم جنية العائلة. 

وبعد ذلك اعتقد الآكان أن نيام لم تعد توزع بنفسها الحياة وإنما أوكلت 
بذلك سبعاً من الكائنات الإلهية الكوكبية تعمل كل منها في يوم من أيام الأسبوع 
السبعة. وهذه الكائنات الإلهية هي التي تعطي شعلة الحياة (الكرا 152) كما 
تعطي السمسم 12 الذي يمكن تشبيهه من حيث الصفات بالضمير 
والمصير . وهذا المعتقد يعتمد كقاعدة له على نظرية تنجيمية تسمح بأن تحدد 
مصير كل فرد يحمل اسما مميزا برمز إلى اليوم الذي ولد فيه وعند الموت يذهب 
السمسم إلى السماء» ثم صاروا يعتقدون بعد ذلك أنه ينضم إلى موطن الأجداد 
الموجود تحت الأرض. 

من بين الآلهة الثانوية الأكثر شهرة نذكر تانو أوتانوي الذي هو إله نهر يحمل 
الاسم نفسه. وقد ولد في يوم اثنين» ويمثله فرس النهر ويجسد الشهوة الجنسية. 
فهو إذن إل مائي ينشط الإنجاب والخصب. والأمر هنا يتعلق بجني قديم للعائلة 
ارتفع إلى عصاف إله الخصب. 
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أما نياتكوبان فهو تقمصء أو إن شئت تجسيد مذكر للإلهة أو نيام. وقد ولد 
في يوم سبت وأصبح الإله الشمس جد السلالة الملكية» وغادروه على حساب 
نيام في الوقت نفسه الذي تزايدت فيه سلطة الملك بالنسبة لسلطة الملكة الأم- 

وقد تطورت المفاهيم المتعلقة بالكراء مبدأ الحياةء في الوقت الذي تغير فيه 
تسلسل الآلهة. قفي بادئ الأمر كانت كرا شعلة الحياة القادمة من القمر» ثم ما لبشت 
أن أصبحت مبدأ مذكراً مع ظهور النظام الأبوي . وبعد ذلك أصبحت ثنائية الجتس 
تمارس في جسد الإنسان حياة مستقلة لأن الجسد ليس بالنسبة لها إلا وعاء مؤقتآً. 
وأخيراً فهمت على أنها المبدأ الحيوي الذي توزعه آلهة الكواكب التسعة التي 
تتحكم بسبعة الأسبوع. واليوم يعتبرون الكرا روح الأجداد التي تنزل من الأم الكبيرة 
الجدة» فهي الروح التي نصل الحياة متجسدة في أجساد الأطفال المولودين. 

ونحن نجد لدى الشعوب المجاورة نظاماً ميثولوجياً مشابهاً للنظام السابق 
أعطاه ج. بارّيندر :791806 .40 قائمة غامضة مع الأسف. فإذا ما نحن قارناء 
حسبنا يقول هذا المؤلف. بين ديانات شعوب اليوروبا والفون والآشانتي لتوصانا 
إلى نتائج مفبدة» حيث نجد فيها دائماً: 

1- إلهاً أعلى خالقاً. هر مؤنث في أغلب الأحيان» وأحياناً يوضع في 
المرتبة نفسها التي توضع فيها بعض الآلهة التي ظهرت في وقت لاحق. هذا الإله 
هو أونيام عند الأشانتي والتوي. وماهو آ۷ عند الإيفهي والفون» وأولورون 
عند اليوروبا. هذا الإله الأعلى يتوجه إليه الناس بالدعاء أحيانا ولكنه لا يتدخل 
في نشاطات التاس (ذلك هو ماهو). وليس له لدى اليوروبا لا معبد ولا كاهن. 
وفي غانا يتهلون إليه أمام مذبح العائلة الذي هو وتد ذو شعب. ومع ذلك فإن له 
عند الداهوميين معابد كرست لعبادته» فقد أحصى س. ميرلو عام 1937 في 
ويداه أن من بين «الأديرة» أو المعابد الخمسة بعد الماتة معبدين و(هونغيو 
ومع10)) كرسا لماهو 1311. أما كاهئة المعبد الرتيسي فكانت العجوز نين 
7 وكان المعبد (الهونغبو) يضم مدرسة لتعليم اللدين مع عشرين من 
المرشحين للرهينة. وكانت العبادة فيه توجه لماهو. يضاف إلى ذلك عندده من 
المعايد المخصصة لليزا 53ا في منطقة ويداء له0آنا0. 
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فماهو هو إله غير محدود» أو يمكن أن نقول إنه الإله المسبب الأول الإله 
الحيسوب. إله الفلاسفة أو المفكرين» أكثر من أن يكون إله الجماهير. وهم 
يشركون معه إلهاً آخر في كل مكان» إلهاً مذكراً بوجه عام هو الإله أبو البشرء 
وهو في الغالب الإنسان الأول الذي رفع إلى مرتبة الألوهية» أو هر المرشد الذي 
يضم صفتي الناسرت واللاهوت والذي أتى للناس بالحضارة والتقنيات 

2 - آلهة ثانوية أو أرواحاً أدمجت بقوى الطبيعة» «أبناء المرأة» الذين ولدوا 
ثم ألّهراء أو كاتنات غير طبيعية لم تظهر إلا منذ بضعة قرون» وفي أغلب 
الأحيان هم أبطال أسطوريون أو جن أرضيون. هؤلاء هم الأوبوسوم والفودرن 
(عند القون). والأوريشا (عند البوروبا). وأحباناً هم قوى طبيعية أو أبطال رفعوا 
إلى مرتبة الألوهية. وهذا النوع من الآلهة على أعداد كبيرة كما أنهم غير 
مستقرين» وكما هو الحال مع تجوم السينما فإن أسماءهم تلمع خلال بضعة 
أجيال ثم لا يلبثون أن يكسفهم المنافسون. 

وقد أظهر ب. فيرجي وهو من أفضل الاختصاصيين في ديانات نيجيريا 
وداهومي. أن كل فودون وأوريشا لابد أن يكون في البدء الإله الأعلى الخالق 
لإحدى الجماعات (عائلة كالت أم قبيلة) نم غدا بعد ذلك إلهاً ثانوياً متخذاً مكاناً 
له في بانثيون الجماعات الأخرى تحت قيادة الإله الآعلى لهذه الجماعات. فليس 
ثمة إذن تعدد في الآلهة وإنما وحدائية ذات مظهر متعدد الوجوه؛ أي أنها تعددية 
في الوحدانية. وقد أكد لنا س. ميرلو أنه حقق هذه النظرية في بعض الأوريشا 
والفودون من أمثال ألوفان ودان. 

والآلهة الأكثر فدماً عند الفون هم آلهة السماء والأرض» ثم ما لبثوا أن 
فرضوا على أنفسهم آلهة المياه والغابات. وقد اقترن أوباتالا أبو البشر والإله 
السماوي القديم عند اليوروبا مع أودودوا الإلهة الجهنمية خالقة السلالة الملكية. 
أما سكان داسًا في داهومي فإنهم يبجلون بوكو ابن الإله السماوي الأكير. 

وينسب الرعد في كل مكان ت تقريباً إلى إله مخيف: : فهو وان الإله 
الحداد عند الغان. وهو سو 50 عند الإيفهى. وهو هيفي سو عند الأدلآداء 
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ودجيسو عند الفون الذين بمثلونه بملامح كبش أو يرمزون إليه ببلطات الرعد 
(وهي بلطات حجرية من العصر الحجري الحديث). وهو ساغو عند اليوروياء 
ولكنه هنا إله شاب لأنه عاش على هذه الأرض في جلد إنسان». وهو يرمز إل 
الملك الرابع عند ملوك سلالة أوليو الملكية القديمة» وكان ساحراً عجائبياً قادراً 
على أن يأمر الصاعقة فتأتمر بأمرهء ثم ارتفع إلى مرتبة الألوهية بعد موته. وهو 
يحمل الاسم نفسه عند الأوغون» ويسمى بإله الحدادة والحرب» وهو الرئيس 
القديم لسلالة مهمة. 

والأرضء كما هي الحال لدى الشعرب الفولتاوية» هي إلهة في أغلب 
الأحوال. فهي أنا 808 عند الإيبو متمثلة بتمثال امرأة يعلوها هلال وممسكة بين 
ذراعيها بطفل. وهي أساس - عند الأشانتي الذين لم يبنوا لها معبداً قط. وهي 
آيي أو لي عند الإيفهي ورئيس الأرض هو كاهتهاء ويسمى آني - نون؛ ويلعب 
دوراً لا بد منه في طقوس تنصيب الرؤساء الجداد. وهنالك بعض الطقوس 
السنوية للإحصاب تضم مشاهد من إباحية جنسية الأمر الذي يعتبر تقليداً في 
الديانات القديمة. 1 

أما ساكباتا فقد كان في البدء إلهاً أرضباًء إلها جهنمياً نموذجياً. ويما أنه كان 
دائماً يعاقب بشدة انتهاك المحرمات بأوبثة الجدري فقد أصبح إلهاً للجدريء 
يتعارف كهنته ومريدوه بحملهم ريشة صغيرة حمراء أو برسوم ذات تنقيط أبيض 
في أيام الرقص. 

كما توجد آلهة للأنهار والبحرء من أمثال ييمادجا ابنة أوباتلا وأودردواء 
وكذلك آفيليكيت إلهة البحر عند الفون والغوين #انات. وهناك تانو على الحدود 
بين غانا وساحل العاج» وهو ابن أونيام الذي كنا قد رأيناه سابقاًء والذي اعتبر 
في بعض الديانات إلهاً للحرب والرعد بدلاً من بورو دمنا8ه. وأخيراً هنالك أوبو 
إله البحر عند الأشانتي. 

3 أجداد العائلات الذين أله وارتفعوا إلى مرتبة الآلهة الثانوية. ومنهم 
السامانغو والنيزوكوي.. وغيرهم. 
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هذه العبادات - ولنردد ذلك دائماً ‏ تتطور وتتبدل وتتبنى آلهة غريبة وتعدل 
من قدراتها وانتماءاتها وجنسها ومحرماتها وأسمائها. ويمكننا أن نرى ظهور آلهة 
جديدة مرتبطة بالسحر العجائبي ناتجة عن تصور يعتقد أنه يفسر القدرة فوق 
الطبيعة لطلسم صنعته الأيدي البشرية. 

4 - وأخيراً يجب أن نره يعض العبادات المختلفة التي تبدو بقايا لعبادات 
أقدم منها. من ذلك مثلاً عبادة التعبان الضخم رمزاً لدانغبي» الذي هو إله البيدا 
القديم الأكبر الذي يسمونه «جدنا». ومعبد الثعابين في ويداء معروف جيداً ويمكسن 
زيارته دون خوف لأن هذا النوع من الثعابين غير مؤذ وذو صفة ودودة بوجه عام. 

أما الإيروكو فهي شجرة مقدسة» وثمة في كل مكان أنواع من الإيروكو 
ملفرفة بالأقمشة. وتقول بعض الأساطير إن الزوجين البسشريين الأصليين إلا 
خرجا من إيروكو مؤلهة. وهذه الشجرة هي رمز للخصب: فنفوس الأطفال الذين 
سيأتون تعيش فيهاء ومن أجل ذلك تأني إليها الصبايا من النساء اللواتي ليس لهن 
أولاد ليوجهن إليها الصلرات. 

ومن الصعب أن نصنف ليغبا الفون وإيشو اليوروبا : فهو إله صغير يمثل أمام 
مدخل القرى بنمثال فظ من الغضار مزيناً بعضو تذكير أحمرء الأمر الذي جعل 
المسيحيين يعتبرونه شيطاناً. على أنه ليس من ذلك في شيء: فالليغبا يمكن أن 
يكون خبيئاً رلكنهم يقدمون له عبادة منتظمة لأنه يحمي القرية والبيت ويرد 

عنهما الشر. وليس له رجال دين» وإن كان رئيس كل عائلة يقدم له القرابين 
لكسب شفاعته. وهو يعطي الخصب للنساء والحيواتات الأهلية» كما أنه مرسال 
إلهي يستعمل واسطة ب بين الآلهة والناس» وعندما يقدم هؤلاء ضحية لأحد الآلهة 
لا ينسون أن يحتفظوا بجزء من قرباتهم لليغيا. 

وأخيراً قإن «فا؛ هو إله النبوءة والوسبط بين عالم ما وراء الطبيعة وعالم هذه 
الحياة الدنيا. وبما أنه ابن أوباتالا فهو الذي اخترع صنعة التنبؤ كما يمارسها كهنة 
البوكونون الذين هم أناس جديرون بالاحترام ومقتنعون بجدوى ما يقومون به من 
أعمال. وربما كان «فا؟ شخصية تاريخية لأن بعض الأساطير تجعل منه مؤسس 
المدينة المقدسة إيغي 1/0 في نيجيريا. 
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ولكل من الآلهة الثانويين أو الفنودون سواءً كانوا ذكوراً أو إنائاً تاريخه 
وحكايته. فبعضهم أرواح حامية للعائلة ويسمون آكوفودون. وبعضهم حماة 
للأسرة ويسمون هيتو فودون. أما توفودون فهو روح الأرضء الجني المحلي› 
وهو على الأغلب روح قديم للعائلة غدا إلها للأرض عد دما استقرت عليها 
العائلة. وعندما تستقر مجموعة بشرية غريبة على الأرض فإنها تتبنى الفودون 
الذي تجده فيها. ويمكن لعائلتين أن تتحالفا وتدمجا الهو فودون 'حامييهما. كما 
يمكن أن يتم تبتّي غريب عن العائلة فيقبل عند ذلك في عبادة فودون السلالة 
التي تنتمي إليها. 

إن عبادة هؤلاء الفودون الأجداد ليست متميزة عن غيرها من العبادات في 
عقل الفون» ولكنها في نظرنا ليست أكثر من عبادة أجداد. فالعائلة المتوفاة 
تفرض نفسها على العائلة التي لا تزال على قيد الحياة وتحميها. والجد المدفرن 
يجعل الأرض خصبة إذا عرفوا كيف يكسبون عطفه. 

وليس ثمّة أي فارق بين رجال الدين والمؤمنين. ورئيس العائلة هو الكاهن 
الروحي عندها أي أنه رئيس عائلة الهبتّو فودون. والابن يضحي إلى روح أبيه. 
وإذا هاجرت الجماعة إلى مكان آخر فإنها تحمل معها جماجم أجدادهاء فالأمر 
يتعلق هنا إذا بمعتقدات روحية عالية نوحّد عبادة الأجداد مع عبادة الأرض» 
ولكن وجهة النظر هذه تتعدل عندما نتفحص الدور الاجتماعي للفودونات 
الأخرى التي هي قوى طبيعية مؤلهة. 

وأخيراً فإن بعض الفودونات الأجداد تثبت جدواهم لدى جماعات بشرية 
مجاورة رضيت أن تتبناهم: مثال ذلك هيفي سو الذي عبد في الآدا الها 
للصاعقة» كان في الأصل إلهاً للنار (سو) في قرية هيفبي. ومع ذلك فإن الروح 
الحامية للسلالة التي كانت كلية القدرة في نظر أحفادها لا نتبناها الجماعات 
الغريبة إلا على شكل إله مختص تنتشر عبادته عن طريق الببع. وهكذا نرى أن 
أحفاد الفودون يتخلون عن جزء من الشيء الذي يمثل الروح مع طريقة استعماله 
إذا جاز لنا هذا القول - أي مع الوصفات والطقوس التي تسمح بالحصول على 
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بركات هذه الروح. أما المشترون فإنهم يحتفظون لأنفسهم بحق استعمال هذا 
الإله الجديد ويشكلون من أنفسهم كهنة له. ويسمى الكاهن فودونون أو «مالك 
الفودون»» وهو يحيط نفسه بالمريدات (فودوسي 7/000533) اللواتي يعتبرن 
زوجات للفودون. 

هذه العبادات تشكل إذن مثالاً له أهمبته عن كيفية الانتقال (التجاري) لعبادة 
أحد الجدود إلى جماعات جنسية غريبة. وهذا ما يسمونه أحيانا «بالتمائمية 
smeط۴e».‏ ولكننا رأينا كيف أن علينا أن نحتفظ بهذا المصطلح الغامض 
لنطلقه على شيء آخر مختلف تمام الاختلاف. 


على أن الفودنون يستطيع بدوره أن يبيع إلى جماعة بشرية أصغر؛ بل وحتى 
إلى رجل مريض» جزءاً من الشيء الإلهي مع تعليمات عن الطقوس التي يجب 
اتباعها في استعماله. وما يلبث المريض أن يلمس فعالية ما اشتراه عندما يشفى 
سريعاً ويدهش كل من حوله باستثناء الفودونون البائع الذي يملك في أغلب 
الأحيان من الأسباب ما يجعله يعرف لماذا كفت أعراض المرض عن الظهور. 

رهكذا تنكاثر عبادة الفودون عن طريق التعضي» ويتشكل رجال دين كلام 
يصبحون حدما للإله ومتتفعين به. ويمكننا آن نشبه ثمن الشراء ببائئة تدفع على 
شكل جماجم بشريةء وعن هذا الطريق عرفت هذه العبادات توسعاً جغرافياً 
كبيرأ» وربما كان طريق انتشارها قد تشكل في الوقت نفسه الذي تشكلت فيه 
شجرة أنسابهاء وهو يسير في شبكة واحدة يسيطر عليها نفوذ واحد هو نفوذ 
رجال الكهنوت الذين يحرصون على أن يمتنوا ما بينهم من علاقات. 

ولا شك أن استعمال الجماجم البشرية في وضع جزء من ثمن الشراء إنما 
يمثل احتراماً للتبعية: كما آن له هدفاً إضافياً هو إرهاب الأعضاء اء المنضمين 
حديئاً إلى هذه العبادة. وأخيراً فإن الإصرار على انتهاب ما في القبور من جماجم 
إنما يقطع الجسور بين العيادة الجديدة وبين عبادة الأجداد. ويحتفل عادة 
بالطقوس في الغابات المقدسة «زون ١٠ا۲2‏ وفي أماكن مسورة ابونغبو 1880 
يوجد فيها مسكن للإله. وإذا ما أمكننا أن ندخل إلى هذا المسكن وجدنا فيه 
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قطعة من الشكل الأصلي الذي يمثل الإله؛ مغطاة بدم مخشر وطحين وزيت 
وخمر مصنوع من التمرء وإلى جانبها نعرض الجماجم والشعارات والرموز 
والكراسي المقدسة. وفي المكان المسوّر توجد أيضاً مساكن الكهنة والمريدين 
(رجالاً ونساء) وملحقات من مخازن وأهراء الغلال. 

أما المريدون فهم حدم الإله الذي يخدمونه خلال بضعة أشهر أو بضعة 
أعوام. ويتم جمعهم على يد الكهنة بأمر من الإله بأن يختطفوا في الليل أو يطلب 
منهم المجيء تحت التهديد. وهكذا يلقى الفبض فوراً على شباب أو شابات 
وأحياناً على نساء متزوجات فيخدرون حتى تخور قواهم ثم تحلق شعورهم 
ونغسل أجسادهم بطريقة طقسية» وتزين أجسادهم بالتشطيبات؛ وبعد ذلك 
يدهنون بالزيت وتطلق عليهم أسماء جديدة. ولا يلزم المشايعون بالختان ولا 
بالبئر ولا يستعملون الأقئعة» وإنما يتعلمون لغة سرية ورقصات طقسية» كما 
يعلمونهم تحضير السموم المهيأة للاستعمال. وعندما يبدؤون الاتصال بالناس 
يتكلمون بصوت أن ويبدون كأنهم نسوا وجودهم السابق» ويحملون عقداً من 
الأصداف ليكون شعاراً يميزهم عن غيرهم ويحرم عليهم أن يخرجوا من حرم 
المكان المسور. 

وفي بعض الحالات يرندي اختطاف الإله لهؤلاء الرهبان المستجدين طابعاً 
رمزياً غايته إدهاش الجماهير. فمنذ أن يدخل الراهب المستجد إلى «الديره يعلن 
عن موته. وبعد بضعة يام يخرج جسده إلى الجمهور حيث تنتشر منه رائحة عفنة 
لأن الفودونون لا تعبيه الحيلة في أن يضع بين النعش وغطاثه جلة دجاجة 
متفسخة. أما الراهب المستجد فيكون في حالة غيبوبة» ولكن الكاهن لا يلبث أن 
يرده إلى الحياة بعد تقديم الصلوات اللازمة إلى الإلهء ولا يكون لدى الجماهير 
أي شك في بعثه من الموت بعدما كان يشم منه روائح عفنة قبل قليل. 

وليست هذه العبادات ممن يهتم بالأخلاق والآداب» وإنما هي إذا توخينا 
الدقة» وسيلة ضغط يمارسها رجال دين ضعيفو الضمائر على جمهور غير مؤمن 
دائماء ولكن لديه من الأسباب ما يجعله يخاف من انتقام الإله. 
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ثم يقوم الفودونون بابتزاز الفلاحين: صدقة لإحراق الدخان أمام المكان 
المسوّرء وصدقة عندما بحس الفلاح بالمرض لأن ذلك دلالة على غضب 
الإله؛ ومكافأة تقدم عند الشفاء. وعدا ذلك قإن المريدين يقومون بالعمل لفائدة 
رجال الدين وحدهم مقابل غذائهم والعيش في رعاية أسرتهم. فهنا يوجد شكل 
من أشكال الاستغلال الذي لا ينتهي إلا عند الاحتفال بعودة المريد إلى الحياة 
العامة. أما المريدات من الإناث فإن مردودهن أكبر من مردود الرجال» لأن لكل 
واحدة منهن خطيباً يدفع من أجل أن تخرج في أسوع وقت» أو عاشقاً لا ينفك 
عن الدفع من أجل نحرير المرأة التي يحب. 

والعلاقات الجنسية محرمة رسمياً من حيث المبدأ تحريماً من الإله بين 
المريدين أنفسهم أو مع الكهنة. ولكن هذا التحريم كثيراً ما ينتهك عملياً فيؤدي 
إلى إجهاضات تجرح إلى أعمق الأعماق المشاعر الأخلاقية والعائلية للشعب 
الذي لا يجهل مثل هذه التجاوزات". 


(#) J.C. Froelich, Animismes, Les Religions Paiennes De L'Afrique de L'Ouest. 
Paris 1964. 
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القسم الثاني 
ديانات العصصور الحجرية 


راو ها قبل التاريخ) 


الفصل الأول 


مفهوم ما قبل التاريخ 
والديانات ما قبل التاريخية 


Mary Edwartson 
ترجمة: عدنان حسن‎ 


يشير مصطلح (ما قبل التاريخ) إلى الفترة الزمنية الشاسعة الممتدة من ظهور 
أوائل أسلاف البشرية الشبيهين بالإنسان (510هه110): وحتى مطلع العصور 
التاريخية التي نستدل عليها عادة بظهور الكتابة. ولكن بما أن الكتابة لم تظهر في 
وقت واحد لدى جميع الثقافات. فإن الحد الفاصل بين عصور ما قبل التاريخ 
والعصور التاريخية ليس ثابتاً بل يختلف من منطقة إلى أخرى. وهناء فإن البحث 
المتصل بالديانات ما قبل التاريخية قد يتضمن دراسة المعتقدات والممارسات 
الدينية ابتداء من زمن مبكر يرجع إلى حوالي 60.000ق.م ويمتد هبوطاً إلى زمننا 
الراهن تقريباًء حيث نجد العديد من الثقافات غير الكتابية قائمة حتى الآن. 
وبشكل عام فإن مصطلح ما قبل التاريخ يجري تحديده وتعريفه انطلاقاً من المثال 
الأوروبي والشرق أوسطي. وهذا ما يجعله في دراستنا منطبقاً على الفترة الممتدة 
من العصر الباليوليتي ‏ 11]016وء1ة2 (- العصر الحجري القديم) خلال الحقبة 
المناخية المعروفة باسم البليستوسين ‏ 2161500606 وحتى أواخر العصر 
النيوليتي - اناده (= الحجري الحديث). 

يشف مصطلح ما قبل التاريخ عن انحياز إلى الثقافات الكتابية. مما لا شك 
فيه أن معرفة الكتابة لدى شعب ما تسهل عملية التعرف عليه من قبل ثقافة كتابية 
أخرى. ولكن معرفة الكتابة ليست محكا كافياً لتحديد العمق الفكري والثقافي 
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لذلك الشعب. إن التفريق بين الثقافات الإنسانية اعتماداً على ابتكار إنساني واحد 
هو الكتابة ٠‏ يتضمن القول بأن معرفة الكتابة هي دلالة على تحقيق مرحلة من 
التطور العقلي» أو أنها منعطف حاد وجذري ضمن تطور الثفافة الإنسانية الذي 
جرى تصوره وفقاً لمخطط نشوني - tionaryاEvo‏ » (أي من الأدنى إلى الأعلى 
- أو من الأبسط إلى الأكثر تركيباً). ولكننا في الواقع لا نستطيع تلمس مثل هذه 
النقلة الحاسمة أو ذلك النطور النشوثي الحتمي. 

رغم هذا التقسيم الذي يميز في مسيرة الحضارة الإنسانية بين عصور ما قبل 
تاريخية وعصرر تاريخية أعتمادا على استخدام الكتابة» فإن مقدرتنا على فهم 
عصور ما قبل التاريخ تتبع من كونها إنسانية بالدرجة الأونى» حيث من المفترض 
وجود وحدة نفسية بين بشر ما قبل التاريخ وبشر العصور التاريخية بما فيهم 
تحن. من هنا فإننا نعتقد أنه بتوفر الأدلة والشواهد الكافية يمكننا بطريقة ما 
التواصل مع العالم ما قبل التاريخي. يسخر المفكر في ابن ماع دمعع)! 1 لا في 
كتابه (استقصاءات فلسفية) قائلاً (لو كان بمقدور الأسد أن يتكلم لما استطعنا 
فهمه). وهو يوحي هنا بأن اللغة لن تمكننا من فهم عالم» أو منظور فكري» 
متميز نوعياً وبشكل جذري. ولكن في مقابل أسد فيتغنشتاين» يُعتبر بشر ما قبل 
التاريخ قابلين للفهم من قبلناء إذ إن المشكلة لا تكمن في الاختلاف النوعيء 
بل في إمكانية الوصول إليهم 

مع ذلك فإن الوصول إلى الثقافة ما قبل التاريخية هو شأن على درجة عالية من 
الإشكائية. وعندما نحاول أن نفهم ظاهرة مثل الدين» فإن المشكلة تغدو حادة. 
ذلك أننا ننهم الدين بالدرجة الأولى من خلال مصطلحات اللغة؛ أي إن خصائصه 
الأساسية تتمثل في معانيه القابلة للترجمة والتفسير» وتقبيماته (- «مناقدالة؟7؟). 
ولكن البقايا الأركيولوجية الصامتة للدين ما قبل الناريخي (مشل المراكز الدينية 
والأدوات الشعائرية والصور والرموز والقرابين) لا تؤمن لنا سوى تواصل محدود 
مع اللغة الدينية لتلك الثقافات البعيدة والمنقطعة. قد نعرف على سبيل المثال كيف 
كان الإنسان النيوليتي يتخلص من الجثث. ولكننا لن نعرف على وجه اليقين لماذا 
كان يتم التخلص منها بهذه الطريقة ذاتها. وهذا يعني أنه حتى في حال عثورنا على 
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أدلة قاطعة على ممارسات دينية ما قبل تاريخية» فإن تفسير طبيعة الدين التي تنتتمي 
إليه تلك الممارسات يبقى تخميناً إلى حد بعيد» ومعتمداً على التشابهات مع 
الثقافات البداثية المعاصرة؛: رغم ضعف الصلة بين الجهتين. 

إن معرفتنا للديانة ما قبل التاريخية هي نتاج لإعادة بناء لغة من ملحقاتها 
المادية الصامتة. تُعتبر مواقع الدفن التي نعود إلى منتصف الباليوليت الأوسط من 
أقدم الأشكال الماوية ا الشعائرية. ومنذ الباليوليت الأعلى يستطيع 
الباحث أن يتنبع ذلك التنوع والغنى المتزايد للهدايا الجناتزية المرافقة للدقن» 
والتي بلغت حدودا مترفة خلال عصر الحديد. كما وشاعت خلال هذه الفدرة 
ممارسات الدفن الثاني (أي نقل الجثة إلى قبر آخر بعد أن تصير عظاماً)» وحرق 
الجعث» والتخلص الطقسي من الجماجم. تعود القبور الميغاليثية ‏ 1طاناaعMi‏ 
(تطلتق صفة الميغاليثية على البنى المصنوعة من أحجار ضخمة) إلى العصر 
النيوليتي الأوروبي. ورغم المضامين الشعائرية الواضحة لهذه البنى الحجرية 
وصلتها بعبادة الأسلاف. إلا أن المعنى الديني الموحد يبقى محجوبا عنا. 

لدينا شواهد على قرابين حيوائية منذ الباليوليت الأوسطء. وذلك على شكل 
كميات من عظام حيوانات متنوعة قرب مواقع الدفن» الأمر الذي يشير إلى 
صلتها بشعائر التقدمات إلى أرواح الموتى. أما القرابين البشرية فلا يوجد دليل 
عليها قبل العصر النيوليتي. وهذا يعني أنها كانت مرتبطة بالاتتقال من ثقافة 
الصيد والتقاط الثمار إلى ثقافة الزراعة وتدجين الحيوان وتأهيل النبات. 

إن أغنى المقاربات الموصلة إلى الديانة ما قبل التاريخية هو الأعمال الفنية 
التي ترجع إلى العصر البالبوليتي» وتشتمل على لوحات ورسوم ونقوش 
ومنحوتات. كانت الحيوانات هي المواضيع الأساسية في هذه الأمثلة الأقدم لفن 
التصويري الإنساني. أما البشر فنادراً ما تم تصويرهم» وكانوا يظهرون غالبا 
بخصائص حيوانية. الآمر الذي يوضح الدور الحميمي والفريد الذي لعبنه 
الحيوانات في الحياة الماوية والعقلية لأولئك الصيادين ‏ اللاقطين الأقدمين. إن 
نوعاً من تقديس الحيوان يمكن عزوه لأولئك البشرء ولكن الأهمية الدينية لتلك 
الرسوم تبقى غامضة إلى حد بعيد. 
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تنعكس الممارسات السحرية - الشامانية في هذا الفن أيضاًء خصوصاً في 
تلك التصويرات التي تمثل طيوراً وحيوانات اخترقت القذائف أجسامها. إن 
تمثيل الأنثى هو الشائع في النحت ما قبل التاريخي ورغم أن هذه التمشيلات 
الأنثوية قد ربطت غالبا بفعاليات حصب الإنسان والطبيعةء إلا أنها تبقى مع 
ذلك مفتوحة على تفسيرات أخرى تبدو على قدر المساواة من المصداقية. فلربما 
كانت مستفرات للأرواح أو صوراً للأسلاف» أو تمشيلات للآلهة المنزلية» أو 
رموزاً للأرواح المتحكمة بالحيوانات أو بأقاليم روحانية أو ماديةء أو رموز 
للقوى الطبيعانية» أو وسائط سحرية للسيطرة على حيوان الصيد. 

من غير المرجح أننا سنكون قادرين على تفسير لغة الدين ما قبل التاريخي 
بشكل كاف. فالأدلة والشواهد المادية نادرة للغاية »> كما أن طبيعة الظواهر الدينية 
معقدة للغاية. مع ذلك» فإن هنالك معنى في تلك التق الصامتة التي تشكل 
مصدرنا الآهم في أية دراسة للدين. إن قوة وعمق هذه البقايا الأركيرلوجية 
الصامتة تدفع المرء إلى الاعتراف بمحدودية اللغة المكتوبة كمصدر للمعنى 
الدبني. كما أن الصلات التي يمكن للمرء أن يقيمها بين شواهد الحياة الدينية 
لدی الشعوب ما قبل التاريخية ومعتقدات المتحدرين منهم» مهما كانت صلات 
عامة» تنصب على الشروط التي ألهمت الكائتات البشرية» مئذ بداياتنا الأولي» 
من أجل التعبير عن أعمق ذواتنا من خلال الفن والطقر*. 


{#) Mary Edwardson anal James Waller, Prehistoric Religion. In: Encyclopedia of 
Religion, M. Eliade, Edr, Mac Millon, London 1987. 
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الفصل الثاني 
الديانة الباليوليثية 


Kari J.Narr 
ترجمة عدنان حسن‎ 


لقد نحت مصطلح (باليوليثي) خلال المائة سنة المافسية لتمييز الأدوات 
الحجرية البسيطة المكتشفة في الحفر الحصبائية العميقة؛ أو في كهوف عصر 
تقدم الجموديات (أو عصر تراجع الجموديات) عن الأدوات الحجرية المصقولة 
من العصر النيوليثي اللاحق. وقد تم استخدام محكين غير منسجمين لتمييز 
العصرين» وهما البيانات الجيولوجية أو المناخية. والبيانات الثقافية أو 
التكتولوجية. فيما بعد أصبح استعمال الأواني الفخارية هو الصفة المميزة للعصر 
النيوليئي » واعتبرت الزراعة علامته المميزة الرتيسية. في هذه الأيام بُقهم مصطلح 
(باليوليئي) بمعناه الضيق» باعتباره المرادف الثقافي للعهد الجيولوجي والمناخي 
المعروف باسم عصر الجليد (ويدعى اليوم عادة باسم بليستوسين)» والذي 
كانت فيه الحجارة المصقولة والأراني الفخارية والزراعة لا تزال مجهولة. عندما 
اتضح أن السمات المميزة للعصر النيوليثي لم تظهر إلا بعد نهاية البليستوسين 
ببعض الوقت» مع استناءات قليلة» صارت الظواهر التي تعود في تاريخها إلى 
العصر ما بعد الجليدي (هولوسين)ء ولكنها تسبق العصر النيوليئي» تعرف باسم 
العصر السالي للباليوليئي )Epipueolithie)‏ أو» لسوء الحظ »> باسم العصر 
الميزوليثي ع1لاناه25 (الحجري الوسيط). 
إن التغيرات الجيولوجية والمناخية الجذرية التي حدئت في هذا الزمن 
الانتقالي » منذ أكثر من عشرة آلاف سنة» قد أثرت بشكل مؤكد على شروط 
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الحياة والثقافة» لكسن التحول الثقاقي المميزء الذي يؤشر إلى بداية العهد 
الباليوليني الأعلى» كان قد حصل قبلئذ بحوالي خمسة وثلاثين ألف سنةء أي 
أسيق بكثير من التغير البيئي. في أوروبة» وأجزاء من سيبيرية وآسبة الجنوبية 
الغربية: وربما في بحض أجزاء من أفريقية» يتميز الانتقال الثقافي بظهور 
الأدوات المصنرعة من النصال الحجرية الرقيقة والرفيعة» وفي بعض المناطق 
بظهور الفن التصويري. لذلك قإن التصنيف الأكثر دلالة هو دمج العهدين 
الباليوليئي الأدنى والباليوليثي الأوسط في عهد واحد وتمييزه عن الباليوليئي 
الأعلى والميزوليثي الموحّدين. (افترح بعسض الباحثين أن نستخدم مصطلحي 
بروتوليثي 50010110812 وميسوليئي 8410911101» لكن الاقشراح لم يلق القبول). 
خارج مجال أوروبة» وخصوصا قيما يتعلق بأمريكاء فإن مصطلح باليوليئي» من 
الناحية العملية» لا يستخدم على الإطلاق. 

بالرغم من أن نهاية العصر الباليوليشي تُحدد عادة مع بداية العهد ما بعد 
الجليدي (8000 سنة قبل الميلاد)ء إلا أن الفوارق بين العهدين ليست على قدر 
كبير من الأهمية. بقدر ما نعرف اليوم» فقد كان العمصر الاليوليشي أساساً هو 
العصر الذي كان يتم فيه الحصول على الغذاء عن طريق الصيد (بمافي ذلك 
صيد السمك) والتقاط الثمار. لكن مثل هذه الوسائل للعيش قد استخدمت في 
مناطق واسعة هن العالم أثناء عهد ما بعد الجليد» أيضاًء واستمرت تُستخدم في 
مناطق محدودة إلى يومنا هذا. من الممكن إذاًء مع بعض التحفظات» أن تبيّن 
وجود استمرارية بين العهد الباليوليئي والمجتمعات (البدائية) الحالية التي تتبع 
طريقة حياة مشابهة. 

من الناحية النظرية؛ يبدأ العسصر الباليوليثي مع الظهسور الأول للكائنات 
البشرية أما من الناحية العملية فإنه من الصعب تحديد زمن حصول هذين 
الحدثين بدقة. إن بداية العصر الحجري (وبالتالي كل ما قبل التاريخ) تتميز 
بظهور الأدوات الحجرية الصنعية التي يمكن استخدامها ليس فقط لأجل 
المهمات المباشرة بل أيضاً لصنع أدوات إضافية (أدوات لأجل صنع الأدوات» 
على حد تعببر هنري برغسون). إن أقدم الأدوات المكتشفة حتى الآن هي من 
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شرق أفريقيا ويتراوح عمرها بين مليونين ومليونين ونصف مليون من السنين. 
اذلك فإن مسألة ما إذا كان شرق أفريقيا هو المهد الحقيقي للحضارة:» أم إن 
«صادفات البحث والاكتشاف وانحفاظ البقايا هي التي تجعل الأمر كذلك» تبقى 
في الوقت الحاضر مسألة مفتوحة. 

بمرور الزمن ظهرت الكاتنات البشرية في مناطق أخرى من أفريقياء ومذ 
مليون أو مليون ونصف مليون من السنين» ظهرت أيضاً في أجزاء من أوروبة 
الجنوبية والغربية. ريما كانت اللقى في شرق وجنوب شرقي آسية لها نفس العمر 
أو أكثر. ظهر البشر في أجزاء أخرى عديدة من أوروبة وآسية منذ زمن مبكر يعود 
إلى ثلاثمائة ألف عام. حتى في أوستراليا ثمة دليل على وجود الإنسان منذ أكشر 
من عشرين آلف سنة. ومن المرجح أنه في ذاك الوقت كانت الكائنات البشرية قد 
دخلت مساحات واسعة من أمريكاء بالرغم من أن وجودها لم يصبح مؤكداً إلا 
منذ حوالي 10.000 ق.م. فيما بعد أصبحت حتى المناطق الواقعة في أقصى 
شمال أوروبة مأهولة بالسكان بشكل متزايد. 

خلال هذه الفترة الطويلة من الزمن حصلت تطورات وتحولاث كثيرة» 
فشكلت ثقافات مختلفة جد عن بعضها البعض في شتى المناطق. لذلك فمن 
المشكوك فيه ما إذا كان لمفهوم الديانة الباليوليثية معنى على الإطلاق. 
بالأحرى» ينبغي أن تكون نقطة انطلاقنا هي وجود تشكيلة من الديانات خلال 
العهد البا ن طبيعة الأدلة وندرتها (لأن القسم الأعظم منها ليس سوى 
بقابا مادية متشظية) وصفتها العشوائية تمنعنا من التمييز والتعريف المقنعين لأية 
سمات خصوصية لهذه الديانات. إن تعبير ديانة بالبوليثية لا يمكن في الواقع أن 
معني أكثر من جملة من الظراهر الدينية للعهد البالبوليثي التي يمكن التحقق منها 
أر الاستدلال عليها. بالإضافة إلى ذلك فإن مصطلح «ديانة» نفسه يجب تعريفه 
شكل عريض جداًء والسماح له بآن يتضمن كل شيء يوحي بعلاقات مع عالم 
»ا وراء الظواهر الطبيعية. 
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المصادر وتفسيرها 

تعتمد معرفتنا للعهد الباليوليئي بشكل أساسي على تفسير وظيفي لليقايا 
المادية» أي إعادة تصور لاستعمالها وسياقها الثقافي في حياة الكائنات 
البشرية ما قبل التاريخية. يعوّل هذا التفسيرء بدوره على مقارنة الأدلة 
المتاحة مع الأشياء والوقائع والسيرورات المعروفة لنا بشكل مباشرءٍ أو التي 
انتقلت إلينا بشكل مكتوب أو مصوّر أو شفهي من ماض حديث نسياً ٠‏ بما أن 
الوضع في العهد ما قبل التاريخي» وخصوصاً العهد البالبوليئي» يتعين 
مقارنته مع وضع المجتمعات الأكثر «تطورا»ء فيجب أن نولي اهتماماً شديداً 
لشروط وأنماط السلوك التي جرى تحريها في الدراسات الجاربة على 
الشعوب التي تدعى بالبدائية. هذه الدراسات يمكن أن تساعد في نفسير اللقى 
الأركيولوجية» لكنها ليس من النادر أن تُظهر أيضاً أن الأثسياء المادية 
المتشابهة تسمح بتفسيرات وظيفية متباعدة. 

هذه الملاحظات بخصوص التفسير تنطبق إلى درجة عالية على الدين» لأنه 
بالدرجة الأولى ظاهرة روحية تلعب فيها الكلمة المقدسة أو الخارقة للطبيعة دوراً 
مهماً. من الواضح أن تمظهرات الدين لا يمكن تحديدها من خلال البحث 
الأركيولوجي» نظراً لأن البقايا المادية صامتة. من هنا فإن اللقى الأثرية لا تشف 
عن معنى ديني إلا بشكل غير مباشر وفي ظروف خاصة. لذا فإن السؤال الأول 
الذي يجب أن يطرحه دارسو ديانة ما قبل التاريخ هو: «ما هي الأشياء واللقى 
التي يمكن اعتبارها بمثابة دلالات على المقاصد والخبرات والنشاطات 
الدينية؟». رغم أن الدين هو ظاهرة روحية بالدرجة الأولى» إلا أنه مع ذلك 
يستخدم مجالاً من الملحقات المادية المتنوعة إلى حد بعيدء وذلك مثل 
المعدات والأماكن التي تمتلك أهمية عبادية وشعائرية خحاصة» والصور والرموز 
والتقدمات القربانية والنذرية. في حالات كثيرة يستفيد الدين من الفن؛ ويمكن 
إلى حد ما أيضا التوصل إلى استنتاجات بخصوص المفاهيم الذينية من دراسة 
تقاليد الدفن. 
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إن تفسير هذه المصادر بمقارنتها مع الممارسات الدينية الحديثة » يقتضي ضمناً 
استنتاج التطابق الكامل تفريبا أو التشابه الكبير على الأقل من التطابق الجزشي 
الملحوظ. في عدد غير قليل من الحالات يمكن تفسير لقى بعينها بطرق مختلفة. 
على سبيل المثالء في أغلب الأحيان يكون من غير الواضح إلى أي فئة دينية تتتمي 
اللقية» إذ لا يمكن التمييز بين تقديم الأضاحي «القرايين» وأعمال الدفن؛ وبين أكل 
لحوم البشر وتقديم القرابين البشرية؛ وبسين تقديم القرابين الحيوانية والعبادات 
الحيوانية: عن طريق القرائن الأركيولوجية. لذلك» لا يكفي أن نختار ظواهر دينية 
قليلة من المجتمعات البدائية المعاصرة ثم نطبقها على المادة الأركيولوجية . يدلاً من 
ذلك» يتوجب إجراء دراسات مقارنة شاملة لكي نحصل على مجال واسع بشكل 
كافي من الترابطات ونثيت وجود تطابق أساسي بين المعاني. من المعترف به أن هذه 
الدراسات تجعل من الممكن تسجيل الصفات المميزة العامة فقط وليس التفاصيل 
الملموسة. حتى عندئذ يبقى مسن الممكن في حالات كثيرة أن نعطي نفسيرات 
متباعدة» ولذلك يصبح من الضروري أن نختار التفسير الأرجح 

لذلك. فإن القاعدة الأولى التي تجب مراعاتها في تفسير اللقى ما قبل 
التاريخية هي أن نقارنها فقط مع ظواهر حديثة كما تقع في سياق مشابه أو مطابق. 
على سبيل المثال» من غير الممكن أن نختار ببساطة ظاهرة دينية تتعلق بالزراعة 
المنتجة للغذاء (مئل» الدمى الأننوية من نوع الأم الكبرى من الحضارات 
المتوسطية والشرقية) ونستعملها لتفسير لقية أو أخرى متصلة بثقافة الصيادين 
وملتفطي الثمار البالبوليشيين. 

إن الفترة الزمنية الشاسعة التي تفصل العهد الباليوليني عن العصر الحالي» 
والفرص العديدة لأجل حدوث عير في معنى الأشياء» والانتشار والتنوع 
الحديثين للظواهر؛ كل ذلك يستدعي محاكمة نقدية في استخدام النشابهات 
الإنوغرافية والتاريخية. ينبغي على المرء أن يكون حذراً بشكل خاص في مقارنة 
الظواهر ما قبل التاريخية مع الديانات البدائية المعاصرة. من ناحية أخرى» وكما 
نضح من حالات كثيرة» فإن الفاصل الزمني الطويل جداً الذي انقضى» لا يعني 
بالضرورة أن التغيرات الجذرية قد حصلت» ففي أحيان لبت بالقليلة يمكننا 
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ملاحظة نزوع قوي نحو الاستقرار. يجب الحكم على مرور الزمن في علاقته 
بشروط جوهرية » فالتطور التقدمي يترافق بالتسارع. لم يحدث التغير الأول 
الحاسم حقاً إلا قبل خمسة وثلائين ألف سنة من عصرنا الراهن. في بداية العهد 
الباليوليثي الأعلى. إن خمسة وثلاثين ألف سنة تبدو فترة قصيرة من الزمن ولا 
أهمية لها إذ قورنت بمشات الآلاف من السنوات من وجود أقدم الكائنات 
البشرية. لذلك ليس مستبعداً كما يبدو للوهلة الأولى أن تبقى عناصر أساسية من 
زمن مبكر جداً محفرظة إلى يومنا هذا في ظل شروط مشابهة. والأهم من ذلك؛ 
بالمقارنة مع التعددية والتنوع الحديثين للظواهر؛ فإن عدد الإمكانيات القابلة 
للتحقق في ظل شروط بسيطة هو عدد محدود. 

إن ظاهرة روحية كالدين لا تتطور في استقلال وانعزال كاملين» بل تعتمد إلى 
درجة ما محددات وعلاقات متبادلة وظيفية » يما فى ذلك المحددات والعلاقات من 
النوع الاقتصادي والبيتوي. مع الأخذ بالحسبان الشديد دوام وتفاعل التروعات نحو 
الاستقرار أو نحو التغيير» وتعددية الاحتمالات» والتقيبد المفروض عليها من قبل 
الشروط العامة » والتطور المستقل » والاعتماد المتبادل الوظيفي. إن أحكام القيمةء 
المختلفة. المستمدة من هذه القرائن هي السبب الرئيسي لهذه السجالات بين 
الباحثين حول أهمية واقناعية الاستنتاجات التي يتوصلون إليها من المقارنات. 


المسح والتقييم 

يقوم فهمنا للديانة الباليوليئية أساساً على أشياء يدل شكلها وخصائصها على 
استخدام ديني أو سحري» أو توحي طريقة إيداعها (كالدفن؛ مثلاً) أو تفاصيلها 
السياقية الأخرى بمثل هذا الاستخدام إضافة إلى الأعمال الفنية التي يعكس 
مضمونها أو مكان وجودها معنى ديئياً أو سحرياً. . من معظم العصر الباليوليشي 
(مكانياً كما زمنياً) لا نملك هذه الأشياء أو الأعمال الفنية. تزداد آثار هذه الأشياء 
أو الأعمال ولكنها تبدأ بالظهور تدريجياً في أوروبا وبععض المناطق المجاورة 
خلال الجزء الأخير من العصر البالبوليئي. أما قبل ذلك» وخارج هذه المناطق» 
فهي نادرة. ولا نخد أتفسنا على أرضية يُعوّل عليها إلى حد ما إلا في العصر 
الباليوليشي الأوسط (الذي يعود في التاريخ إلى حوالي مئة ألف سنة مضت). 
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الباليوليثي الأوسط 

تبدأ مناقشتي إذن بلقى من العصر الباليوليئي الأوسط. لأننا يمكن أن ندلي 
ببعض البيانات المفيدة حول هذا العصر؛ وخصوصا فيا يتعلق بالمدافن. في 
هذا السياق نحن نتعامل مع كائنات بشرية تُعرف باسم النياندرتاليين. كان 
النياندرتاليون يعتبرون في البداية غير مؤهلين للأفكار الدينية بسبب مظهرهم 
الخارجي» وذلك خلافاً للإنسان العاقل 1605م59 11000 الأحدث عهداً. لكن 
تصورنا لهذه الكاثنات البشرية الأولى قد تغير الآن تغيراً أسامياً. 

إن الهياكل العظمية النياندرتالية تكشف غالباً عن إصابات حادة» لكننا لسنا 
قادرين على أن نقرر ببقين ما إذا كانت» في معظمهاء قد نجمت عن الشجارات 
والمعارك. كانت بعض الإصابات الرأسية قد شفيت» بينصا كانت الإصابات 
الأخرى قاتلة بشكل واضح» وكان العظم الحرقفي لرجل من موقع على جبل 
الكرمل بفلسطين؛ كما يبدوء قد طعن بجسم يشبه الرمح. إن كثيرا من 
النياندرتالبين لم ينجوا من الجروح فقط بل من الأمراض الكثيرة أيضاً. وهذا ما 
كان ظاهراً أيضاً من الهيكل العظمي للنياندرتالي الأول الذي أعطى النياندرتاليين 
اسمهم» والذي بلغ سن الخمسين أو أكثر رغم الإصابات العديدة» وهو سن 
متقدم جداً بالنسية لعصره. إن الدليل على وجود المرض يمكن ملاحظته أيضاً 
في لقى أخرى» وبالأخص لقية إنسان نياندرتالي كهل في شانيدار (العراق) 
يحتمل أنه كان أعمى منذ الطفولة وكان ساعده الأيمن قد بتر. فقد نجا من عدد 
من الأمراض والإصابات» وهو شيء غير ممكن إلا إذا كان يتمتع بحماية ورعاية 
المجتمع» بالرغم من أنه ريما كان ذا قيمة اقتصادية ضتيلة بالنسية لجماعته. 
لا سبيل لنا لمعرفة ما إذا كان هذا الرجل يمتلك قدرات أخرى ومعرّفة قد تكون 
جعلته فردآً محترماً من الجماعة. بأي حالء فإن هذا المثال» بالإضافة إلى أمثلة 
آخرى» يشير إلى أن النياندرتاليين لم يكونوا بأي شكل من الأشكال أولتك 
الهمجبين القساة كما يتم تصويرهم في بعض الأحيان» بل كانوا يعيشون في نوع 
من المجتمع لم يكن فيه قانون الغاب والمنفعة الاقتصادية هما السائدان. 
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تقد المدافن أيضاً دليلاً على الوضع نفسه. . فالموتى يُعشر عليهم بسيقان 
مثنية قليلاء مدفونين عادة في حفر مستطيلة» مع ذلك ففي بعض لقى الشرق 
الأدنى» يكون الموتى في وضعبة مثنية بإحكام» كما لو أنهم قد أقحموا في حفر 
ضيقة. وفي غالب الحالات يكون الجسم مضطجعاً على جانبه الأيمن على محور 
شرق غرب» بحيث يكون الرأس إلى الشرق. من غير الممكن أن نقرر بشكل 
مؤكد دائماً ما إذا كانت العظام الحيوانية والأدوات الموجودة قرب الجئة هي 
هدايا جتائزية. 

من الجدير بالملاحظةء مع ذلك» ا 
O EE A E E‏ 
أطفال» من بينهم طفل حديث الولادة. كما تم العثور أيضاً على ا 
نفسه مع بالغين» وجرى الكشف في بعض المواقع عن حفر تحتوي على عظام 
حيوانية ونتاجات صنعية » بالإضافة إلى شظايا مائلة إلى الحمرة. فقد تم العثورء 
مثلاء على رأس رجل كهسل في 215لة5 ×۸ 0135116 ھا (فرنسا) منطى 
بألواح ضخمة مصنوعة من العظم» كان جسمه محاطاً بقطع من اليشب 
والكوارتز وشظايا من مادة حمراء. 

ئمة أمثلة أخرى كان فيها الأموات - وبالأخص رؤوسهم التي كانت محمية 
غالباً بالحجارة ‏ محاطين جزنياً بحجارة كبيرة. فعلى سبيل المثال: كان قبر صبي 
يبلغ من العمر حوالي ثماني سنوات في تشيك - ناش في التلال السفحية لتيان 
شان (الاتحاد السوفييتي) محاطاً بدائرة من القرون. كانت جثة رجل عُشر عليها 
في كهف شانيدار (العراق) محاطة ببراعم أزهار تستخدم كلها تقريباً كأدوية في 
الطب الشعبي اليوم (بالرغم من أن القبور الحاوية على الأزهار ربما كانت أكثر 
عدداء فقد تم اكتشاف مثال واحد فقط حتى الآن). 

في كل هذه الحالات نجد إشارات واضحة إلى أن النياندرتاليين كانوا يعتنون 
بزملائهم من الكائنات البشرية. إن الهدايا الجنائزية لا تدع في الواقع أي مجال 
لشلك بوجود اعتقاد بأن الموتى يستمرون في الحياة بطريقة ما. هذا الاعتقاد 
يفسر لماذا كانت تُدفن الأشياء مع الموتىء لكي يتم استعمالها في المستقبل» 

308 


حتى الأطفال كانوا يُزودون بالأشياء التي من المؤكد أنهم لم يتمكتوا من 
استعمالها آثناء حياتهم. أما ما هو الشكل الخاص الذي أمكن لهذه الأفكار العامة 
أن تأحذه فهذا ما لا يمكنا قوله. مع ذلك» يمكتا أن نقولء على الأقلء إن 
النباندرتاليين كان لديهم فهم للموت وكانوا بشكل ما قد توصلوا إلى تصالح معه. 

في المقبرة الواقعة قي لافيراسي» تم العثور على جمجمة طفل في حفرة 
دفن على بعد حوالي متر واحد من الهيكل العظمي. تم العثور أيضاً على جماجم 
معزولة في أماكن أخرى . فقي كهف على جبل سبرسيو» على بعد حوالي مئة 
كيلو متر جنوب شرق روما (إيطاليا)» عثر على جمجمة إنسان نياندرتالي على 
أرضية الكهف» كانت فتحتها القاعدية (التي من الواضح أنها قد وستعت بشكل 
اصطناعي) متجهة نحو الأعلى» ومحاطة بدائرة من الحجارة» وفي الجوار كان 
ثمة ثلاث أكوام من عظام الثيران البرية والغزلان (انظر الشكل1). إن الفتحات 
القاعدية لمعظم الجماجم التي عثر عليها بشكل منعزل؛ والبعض منها حتى يعود 
إلى عهد أسبق؛ يعتقد أنها قد تم توسيعها بشكل اصطناعي» ربما لتسهيل | إزالة 
الدماغ. من المحتمل أن هذه الممارسة كانت مرتبطة بوعي الموت ويمكن أن 
تشير إلى علاقة خاصة بين الأحياء والأموات. ممع ذلك» فإنتنا لسنافي وضع 
يؤهلنا لوضع فرضية حول دقائق هذه الأفكار والنشاطات. 


«لشكل 1) 
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في موقع الدفن في ريغوردو قرب مونتينياك ۸10011823٥‏ (فرنسا) عثر على 
جمجمة وبعض العظام الأخرى لدب أسمر تحت كتل كبيرة من الحجر. ثمة أيضاً 
تقاربر عن لقى » غير مرتبطة بمدافن بشريةء لجماجم منفردة لدببة» وخصوصا 
دب الكهرب الكبير» مع بعض العظام الطريلة. لقد تم العثور على بعض الصناديق 
الحجرية التي تضم جماجم دببة متصلة ببعض فقرات العنق» وذلك في عدد من 
الكهوف في سويسراء لكن هذه اللقى مولقة بشكل رديء وغير مؤكدة. مع ذلك 
ليس من الحكمة أن نشك تماما في صحة هذه اللقى» كما يفعل الكثيرون. 

إن المعنى المحدد لهذه اللقى غير واضحء مرة أخرى. ربما كانت مجرد 
قرابين تركز على الأجزاء الهامة من الأضحية» وربما كان الصيادون 
النياندرتاليون» مثل أولئك الذين ينتمون إلى عهد لاحق: يدفنون العظام لكي 
يضمنوا بقاء الحيوانات وأنواعها. هذه النظرية قد تفسر السبب في أن أجزاء من 
الجمجمة وعظم الظهر والعظام الطريلة للثور كانت توضع تحت حجر كبير عند 
مدخل الكهف المذكور أعلاه في لاشابل. 

إن ما يمكن قوله بشكل عام هو إن أناس العصر الباليوليتي الأوسط كانوا 
مهثمين بظاهرة الموت والوجود قي عالم آخر. كما أن بعض ممارساتهم» مشل 
طقوس الدفن» لا تشف عن معنى دنيوي» بل تنم عن التزام ببعض التقاليد الملزمة. 
العصر الباليوليئي الأدنى 

إن أشباه البشر من العصر الباليوليئي الأدنى» الذين يعودون في التاريخ إلى أكثر 
من نصف مليون سنة» لهم جماجم ذات مقاييس بدائية» وأدمغة أصغر عموما من 
الإنسان الحديث. هذه الخصائص المميزة دفعت بعض الباحثين إلى الشك في أن 
أشباه البشر هؤلاء كانوا قادرين على القيام بإنجازات شبيهة بإنجازات الكاثنات 
البشرية من عهود لاحقة. لكن اللقى ذات العلاقة بالموضوع تظهر أن طريقة حياة 
هذه الكاثئات شبه البشرية لا بد أنها كانت في مجملها تشابه طريقة حياة 
النياندرتاليين. في أحبان قليلة عثر الباحثون على ملاجئ سكن من العصر الباليوليئي 
الأدنى تتفوق من حيث أسلوب تجهيزها على ملاجئ العصر الباليوليئي الأوسط 
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لقد استُخدمت الحجة المضادة لتفسير عدم وجرد بعض أنواع اللقى من 
العصر الباليوليشي الأدنىء وخصوصاً غياب المدافن. ولكن مدافن العصر 
الباليوليئي الأوسط كانت مقتصرة على مناطق معينة؛ وفي الكهوف. وبما أنه 
نادراً ما تم الكشف عن اللقى الأركيولوجية الباليوليثية الدنيا في الكهوف» فسن 
غير المفاجئ أننا لم نعرف بوجود مدافن في الكهوف تعود إلى ذاك العهد. إننا لا 
نعرف ما إذا كان أشياه البشر من العصر الباليوليئي الأدنى قد دفنوا أمواتهم في 
أماكن أخرى» فإن فعلوا ذلك ربما اختفت الأدلة ببساطة. إن الخلفية الروحية 
والأفكار التي يمكن أن نستدل عليها من المدافن يمكن أن تكون قد وجدت 
حتى لو لم تعبر عن نفسها في المدافن. 

إن الجماجم من العنصر الباليوليثي الأدنى» مشل جماجم الباليوليثئي 
الأوسط. غالباً ما يتم العثور عليها منعزلة» كما هو الحال في مواقع إنسان جزيرة 
جاواء على سبيل المثال. لبعض هذه الجماجم وكذلك لجماجم موقيع إنسان 
بكين » فتحة قأعدية يبدو أنه قد تم توسيعها بشكل اض طاعي. تم العثور على 
جماجم وخصوصاً أغطية الجماجم» أكثر بكثير من الأجزاء الأخرى من الهيكل 
العظمي » مما يوحي بأن الجماجم كانت تُدفن بعبداً عن بقية الجسم . (في بض 
الطبقات وجدت الجماجم بدون أي ترتيب خاص» كما أنها كانت مختلطة مح 
عظام حيوانية. وهذا ما دفع بعض الدارسين إلى افتراض ممارسة أكل لحم البشر. 
إذا كان الأمر كذلك» فلا بد أن أكل لحوم البشر كان يجري في أماكن أخرى وأن 
الجماجم وقليلاً من العظام الأخرى قد جُلبت أيضاً إلى الموقع دون أن تكرن 
نتيجة لأكل اللحم البشري) الشيء الوحيد الذي يمكننا قوله هر أن الجماجم من 
المحتمل أن تكون قد تلقت معالجة خاصة وطُّمرت بعيداً . بما أنه لم يُقدم أي 
تفسير للأسباب العملية الكامنة وراء هذه الظاهرة» فإندا لا نستطيع سوى 
الافتراض بوجود ممارسات لعبت فيها الجمجمة دوراً خاصاً يسمو على الدور 
الذي لعبه صاحبها في حياته. 

لا نملك دلائل مشابهة بخصوص العصر الباليوليثي المبكرء الذي بدأ منذ 
مليوني سنة على الأقل وربما حتى أقدم من ذلك. مع ذلك؛ حتى المواقع | 
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تعود إلى هذا العصر قدّمت أدوات حجرية اصطناعية تتصف على الأقل بنفس 
تعقيدات أدوات إنسان بكين» بالإضافة إلى العظام المهشمة والمجمّعة 
للحيوانات» في أماكن مختلفة. توحي بعض اللقى من هذه الفشرة أيضاً بوجود 
الأكواخ أو الملاجئ الواقية من الريح. فلو كانت هذه اللقى من تاريخ أحدث لما 
شك أحد في مثل هذا التفسير. ولكن بما أن أشباه البشر من العصر الباليوليئي 
المبكر كانوا يمتلكون دماغاً صغيراً جداً» يعتقد بعض الباحثين أن اللقى الأثرية 
لهذه الفترة لا تُقسّر كما لو كانت تتتمي إلى كائنات بشرية لاحقة. (رغم أن 
العوامل البيولوجية والأدلة الأثرية تشير إلى وجود مجتمعات تتألف من تجمعات 
قليلة من الأسرءه فإن كثيراً من الباحثين يرى أنه لا ينبني له أن يفترض وجود 
هذه الخصائص «البشرية» المميزة أثناء العصر الباليوليئي المبكر). إذا تم البحث 
عن تفسيرات أخرى لهذه اللقى المبكرة (رهي ليست مقنعة جداً)؛ فذلك 
لسبيين: الأول هو أن اللفى قديمة جداً وبسيطة بدون شك. والثاني هو أن أشباء 
البشر كانوا من الناحية الجسدية «أكثر بدائية» من إنسان بكين أو النياندرتاليين. إن 
السؤال عما إذا كان السببان مقنعين يمكن أن يرك بدون إجابة في الوقت 
الحاضر لكنه سيكون مهما لأجل التقييم العام لهذه الأشباه البشرية القديمة 
العصر الباليوليثي الأعلى 

إن بشر العصر الباليوليثي الأعلى مساوين للبشر الحاليين في المظهر 
الجسدي» وهم لذلك يُمنحون الاسم نفسه 5دعادره5 11000 (الإنسان العاقل). 
كان بشر ذاك العصر لا يزالون يعيشون كالصيادين وملتقطي ثمار. ولم تُشاهد 
المؤشرات الأكثر تحديداً على وجود التخصص والتمايز وتراكم المقتنيات الراقية 
إلا في سياق العصر الباليوليثي شي التخصص والتمايز وتراكم المقتنيات الراقية إلا في 
سياق العصر الباليوليثي الأعلى المتأخر. كمثال على ذلك أذكر فقط توفر الحلي 
الشخصية التي وجدت أيضاً في القبور. هذه الحقيقة تميز أهل العصر الباليوليشي 
الأعلى عن أهل العصر الباليوليثي الأوسط» لكنها لا تدل بالضرورة على وجود 
أي فارق أساسي بينهما. لا يبدو إلا نادراً أن الموتى المنفردين قد مُتحوا اهتماماً 
خاصاً أكثر من غيرهم. 
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إن ما يثير الاهتمام بشكل خاص هو قبر الرجمل ذي البنية القوية في برنو 
(تشيكوسلوفاكيا) الذي يعود تاريخه إلى بداية العصر الباليوليثي الأعلى. فقد 
استّخدم لأجل الدفن كمية كبيرة من مادة حمراء؛ وكانت توجد قرب الجمجمة 
أكثر من ستمائة مسن الرخويات الأحفورية (المستحائية) الأنبوبية الشكل 
والمزخرفة (من نوع 0202056 <لاذةة:1968). وهنالك لَقية ذات أهمية خاصة في 
هذا الموقع هي الدمية الذكرية الوحيدة بشكل مؤكد المعروفة حتى الآن من 
العصر الباليوليئي الأعلى. إضافة إلى ذلك؛ كان القبر يحتوي على حلقتين 
حجربتين من نوع غير معروف سابقاً إلا من أمثلة قليلة جداً. الأهم من ذلك» أن 
القبر الموجود في برنو هو الوحيد الذي عر فيه على عدد كبير من الأفراص 
المدورة المصنوعة من الحجر والعظم والعاج. وهكذاء فنحن هنا أمام أشياء 
نادراً ما وجدت في أماكن آخری؛ أو على الأقل نادراً ما ظهرت في القبور» مثل 
الدمية الإنسانية الشكل. من الصعب تفادي الاعتقاد بأن المدفون كان ذا وظيفة 
تتعلق بشؤون العبادة أو السحر. 

إن أهم مصادر معلوماتدا حول الدين أثناء الباليوليئي الأعلى هو 
الأعمال الفنية. إن اللوحات والرسوم المشهورة على جدران وسقوف 
الكهوف. ذات طبيعة تعبيرية» ولكنها لا تكشف عن ثروة كبيرة من العناصر 
والأفكار الفنية» وهي تصور حيوانات بالدرجة الأولى ولا تمشل كائنات 
بشرية إلا نادرأء وإن فعلت ذلك فبشكل يخلو من البراعة في أغلب الأحيان. 
وعلاوة على ذلك فإن البشر في كثير من الحالات لا يقدمون ببساطة كبشرء 
بل بصفات حيوانية أو بمثابة أشكال بشرية ‏ حيوانية هجينة. إن عدداً قليلاً 
فقط من الحيوانات يتم تصويرها كطرائد» كما تدل على ذلك القذائف التي 
تم إطلاقها عليها. لقد فسر الباحثون تلك الأشكال البشرية ذات الصفات 
الحيوانية على أنها تمثل راقصين مقتعين أو سحرة؛ لكن عدداً كبيراً منها من 
الأفضل وصفها بأنها أشكال مركبة. على أية حال» لا يمكننا رؤية الأقنعة في 
صور الحيوانات التي تجمع بين خصائص لحيوانات مختلفة ومن دون وجود 
أني عنصر بشري فيها. (انظر الشكلين 2 و 3) وهنالك صور لحيوانات غريبة 
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لم يكن بالإمكان تحديد نوعها بين حيوانات ذلك العصر. في حالات كثيرة 
تطغى بعض الفصائل ولكن طغيانها في الفن لا يعكس طغيانها في الفشرة 
الزمنية المقابلة لتلك الآثار الفنية. 

لقد تم التأكيد كثيراً على أن نوعين من الحيوانات كانت تطغى في كثير سن 
الأحيان في صور كهف واحد» لكن هذه الثنائية ليست بأي شكل من الأشكال 
واضحة على نحو جلي, كما برعم أحباناً. (على الأقل لا يوجد دلبل مقنع على 
التباين بين الذكر والأنثي). من المهم بالقدر نفسه أن صور الحيوانات لا تكون 
ذات صلة مع بعضهاء وأن أحدها غالبا ما يغطي ويطمس الآخر بحيث أنه يمكن 
التكلم بشيء من المبالغة عن صور «ثُلتهم». على العموم: فإن الحيوات» وأحياناً 
الكائن الشبيه بالبشرء هو بؤرة اهتمام الفنان. غالباً ما تُرسم الصور في أجزاء 
الكهف المظلمة والبعيدة عن المداخل» وفي حالات أقل تواتراء في أماكن أكثر 
قابلية للوصول إليها. في بعض الحالات كان المدخل القديم. 


«الشكل 2) 
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«الشكل 3) 


مسدوداً بنوع من الجدار الحجري. في أغلب الأحيان لا يمكن الوصول إلى 
الصور ورؤيتها إلا بصعوية. كل شيء يعمل ضد وجهة النظر القائلة بان هذا «فن 
لأجل الفن١.‏ 

تمثل الصورء قبل كل شيء؛ الخصيصة الجوهرية للحبوان. أحياناً في 
علاقته بالصيد » وأحياناً أخرى في علاقته بالكائنات البشرية أو بالأشكال شبه 
البشرية» وخصوصاً عندما تظهر الأخيرة خليطاً من الأشكال البشرية والحيوانية. 
لقد لعبت الحيوانات بشكل واضح دوراً هاماً إلى أقصى حد في العالم العقلي 
(الذهني) لهؤلاء الصيادين: وذلك بقدر ما ينعكس هذا العالم في فنهم. من 
الممكن أن نفترض أن الأعمال الفنية تعكس إلى حد معين الدور الحقيقي 
للحيوانات» ولربما تشير إلى التقدير الخاص للحيوانات ولأنواع معينة بشكل 
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خاص. إن اللوحات التي تصور فيها الأشكال والصفات البشرية والحيوانية معا 
والتي ترسم فيها أشكال وصفات مختلف الأنواع الحيوانية» نُظهر الصلة الوثيقة 
بين العالم الحيواني ومجالات الحياة الأخرى. 

من المحتمل أننا نتعامل. من حيث المبدأ على الأقل؛ مع تمظهر مشابه 
لذاك التمظهر الذي لا يزال يميز العالم العقلي لثقافات الصيد العديدة الأكثر 
تطوراً. إن ما هو مهم بشكل أساسي لهذه «النزعة الحيوانية؛ للاكذلةتااعة هو 
العلاقات الوثيقة بين الحيوانات والبشرء والأهمية العالية للعالم الحيواني حتى 
خارج وما وراء العوالم الطبيعية. إن وجهة ة النظر «الحيوانية؛ جد وتُطور بطرق 
تختلف اختلافاً كبيراً في تفاصيلها غالباً. لذلك نجد غالبا مفهوم الحيوان بوصفه 
رحا خارسة:وأنا أعلى هع »علش وفكرة أن الشكلين البشري والحيواني 
يمكن تبادلهما بسهولة» وفكرة وجود كائن أعلى يُعتقد أنه يمتلك شكلاً حيوانياً 
أو أنه قادر على تخيير أو دمج الأشسكال؛ والذي يعتبر بمثابة رب الحيوانات 
والصيادين وأراضي الصيد بالإضافة إلى كونه ربا لأرواح الطرائد وأرواح 
الغابة. هذه الكاتنات العليا ذات الشكل الحيواني هي غالباً أسلاف لجماعات 
وأبطال نقافيون» وتظهر أيضاً كوسطاء وأقانيم وتشخيصات لإله أعلى. 
باختصار» إن النزعة الحيوانية هي تمظهر موجود وسائد على تطاق وامعء 
وينبغي النظر إليه مع ذلك» بوصفه إطاراً أدنى أو هامشياً للدين» مختلطاً في كثير 
من الأحيان بعناصر أخرى بما فيها العناصر السحرية. 

بما أن الأعمال الفنية توضع في خدمة الدين والسحرء من الصعب أو 
المستحيل غالباً أن نميز بين هذين الغرضين. ومع ذلك» فإننا لانجدسياً 
لاعتبار تلك الرسوم على الجدران الصخرية كأدوات ووسائل سحرية. 
(هذه الفرضية نشأت عندما كانت دراسة الفن الباليوليثي في طفولتها. كانت 
اللوحات تعتبر آنئذ كدليل على الطرطمية أساساء وكانت تعتبر الطوطمية» 
بدورهاء بمثابة تمظهر للعقلية السحرية). وفي الوقت نفسه فإنه لا سبيل أمامنا 
للمعرفة الأكيدة بمقاصد الفن الباليوتي واستعملاتها. 
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يبدي عدد من رسوم الدببة خصوصيات نوع أو آخر وتقع في سياق غير 
عادي. من الممكن أن تكون قد لعبت دورا في الطقوس الدينية المتعلقة بالدية. 
(انظر الشكل 4) هنا يكون الدب المذبوح أو المزمع ذبحه في صميم الطقوسٍ 
المختلفة التي يعامل فيها بوصفه ضيفاً يستحق تقديم الاحترام إليه أو بوصفه سلفاً 
أو جداً أسطورياً. . تبلغ الوجبة المهرجانية ذروتها بالتهام دماغ الدب أما 
الجمجمة والعظام الطويلة أو حتى الهيكل العظمي برمته؛ فيتم دفنها.ربما كانت 
عظام وجماجم الدببة الني عثر عليها في المواقع الباليوليثية يتعين تفسيرها بطريقة 
مشابهة ؛ إن شعوب الصيد المعاصرة تدفن أجزاء من طرائدها في كثير من 
الأحيان لكي تضمن انبعاث الحيوان وحفظ نوعه. مع ذلك» فإن المعنى الأعمق 
لهذا الطقس هو أنه ربما يعيد الدب بشكل غامض إلى رب الحيوانات. 


(الشكل 4) 


توجد عظام الحيوانات الأخرى أيضاً في بعض الأحيان في ظروف تدل على 
دفن متعمد لا يمكن تفسيره في سياقات دنيوية عارية. في بعض المواقع ثم 
اكتشاف أجزاء من حيوان الرنة: الرأس والرقبة والجزء الأمامي من الجذع؛ بما 
قي ذلك الأرجل الأمامية. . ثمة رسم خدشي صغير عثر عليه في موقع واحد يمكن 
أن يصور طقساً ممائلاً باستخدام الثور (انظر الشكل 5). تم العثور أيضاً على 
مطمر يحتوي هذه الأجزاء من الهبكل العظمي في كهف لاشابل الذي سبق ذكره. 
مرة أخحرى» لا توجد طربقة لتحديد ما إذا كان ثمة تضحية حقيقية. 
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«الشكل 5) 

حصل الكثير من السجال حول دلالة لوحة إنسان يشبه الطير في كهفه 
لاسكو (فرنسا). إن التفسير الصحيح هو أن الصورة ربما تصور إنساناً في حالة 
من النشوة. فرأسه الذي يشبه الطبر» والطير المبين على سارية» يمكن أن يمثلا 
شاماناً وروحاً مساعدة. (انظر الشكل 6). الرسومات ذات الشكل البشري التي 
لها رؤوس طيور يمكن تفسيرها بشكل مماثل. تذكرنا دمى الطيور التي عثر عليها 
في مواقع من أوروبة الشرقية وسيبيرية» التي كانت تبدو مسمّرة أو معلقة» 
بأجزاء من لباس الشامان. وهناك صور أخرى قد تكون تمثيلاً لشامانات أيضاء 
مثل الرسم الذي يدعى باحر كهف الأخرة الثلاثة. وهناء كمافي معظم 
الحالات» فإن التفسيرات الأخرى ممكنة أيضاً. (انظر الشكل 7). 


(الشكل 7) 


من غير المؤكد ما إذا كان من الممكن تفسير الرسوم الخدشية الصغيرة من 
العصر الباليوليثي الأعلى المبكر بوصفها مثلثات عانة أو فروجأء إذ أن الدمى 
المسماة فينوس لم تظهر إلا في وقت لاحق. (انظر الشكل 8). تتميز هذه الدمى 
في معظمها بأجسادها الوفيرة وأثدائها الكبيرة» الأمر الذي ريما يدل على وجود 
حمل في بعض الحالات. لا يوجد تشديد خاص على الخصائص الجنسية 
الأولية. إن معظم التماثيل ليس لها أقدام» وأذرعها التي تكون نحيفة جد تكشف 
غانباً عن وجود أساور تزييئية. في كثير من الأحيان تم الحرص على تصوير 
تسريحة الشعر أو غطاء الرأس» في حين لا يكون الوجه واضح المعالم. من 
الواضح أن التشديد هو على مناطق الجسم المتعلقة بالحمل والولادة والإرضاع. 
لذلك من الممكن أن نفترض ارتباط هذه التمائيل بفكرة الخصب. لكن لا حاجة 
لأن تكون هذه هي دلالنها الوحيدة. إن حقيقة أن التمائيل تظهر دائماً في 
المساكن أو المخيمات يمكن أن تدل على أنها كانت حاميات للمساكن. حتى في 
يومنا هذاء نجد في كثير من الأحيان بين شعوب الدائرة القطبية الشمالية فكرة 
وجود كاتن أنثوي أعلى هوء من بين أشياء أخرىء أم أو سيدة الحيوانات» وربة 
من العالم السفلي (يسافر إليها الشامان في رحلته)؛ ومساعدة في الصيد وموفرة 
الطرائدء وسيدة الأرضء وسيدة قوى الطبيعة. لكثناء مرة أخرىء لا يمكن أن 
نربط آنفسنا هنا بالتفاصيل والسمات المحددة. في التماثيل 
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(الشكل 8) 


والرسوم الخدشية من العهود اللاحقة يمكن أن نستنتج بشكل غير مباشر 
فقط أن النساء هن المقصودات. إن الخصائص الجنسية المميزة لا تلعب في 
الغالب دوراً في هذه التمثيلات.» لكن ثمة قدر كبير من التشديد على الأرداف. 
إن مسألة ما إذا كانت هذه التمثيلات لها نفس المعنى الذي تأخذ تمثيلات فينوس 
الأقدم منها هي مسألة مفترحة. لكن ربما لا تكون الأنثى بحاجة لأن يعبر عنها 
دائماً يمشل هذه الطريقة المتطرفة. 

ثمة أسئلة كثيرة أخرى حول الدين أثناء العصر الباليوليثي تبقى غامضة وغير 
مفسئّرة. إثنا لا نعرف سوى جزء صغير مما كان موجوداً في الماضي. من الراضح 
بما يكفي» مع ذلك» إننا يجب أن نستبعد أية محاولة لفرض تفسير عام واحد 
على كل شيء. رغم ذلك» يبدو من الواضح أيضاً أن الحيوانات والأشكال ذات 
الصفات الحيوانية» من ناحية أولى» والمبدأ الأنثوي من ناحية أخرى. قد لعبافي 
الغالب دوراً في العالم العقلي والروحي للعصر البالبوليئي؛ وكانا يتفقان مع 
السمة الخصوصية لعالم جامعي الثمار والصيادين. 
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نظريات حول الديانة الباليوليثية 


إن اللقى من العصر الباليوليثي الأعلى» رغم غناها النسبي وقابليتها لإمدادنا 
بالمعلومات» مقارئة باللقى من عهود سابقة» إلا أنها لا تعكس بالتأكيد سوى جزء 
صغير من الظواهر الدينية لذاك العصر. كما أننا لسنا متأكدين من كونها تضعنا فعلاً 
في صميم الدين الباليوليئي» أو أنها تمثل بيساطة تمظهراته الهامشية والثانوية. 

إن ملاحظاتنا واستنتاجاتنا حول العصر الباليوليثي الأوسط أكثر ضاآلة بكثير» 
مع ذلك فهي هامة بشكل خاص لأننا هنا نغادر عالم الكائنات البشرية التي تعثبر 
#حديئة» في مظهر الجسدي» وندلف إلى عالم الإنسان النياندرتالي الذي يترك لتا 
شواهد تشير إلى أفكار عن عالم يقع وراء هذا العالم» وإلى تقاليد صارمة متصلة 
بهذه الأفكار. فإذا أوغلنا في الزمن صعوداً إلى العصر الباليوليتي الأدنى تتصبح 
الصورة الأركيولوجية أكثر غموضاً. فمن ناحية أولى» إن الشروط المطلوبة لأجل 
انحفاظ واكتشاف بقايا وآثار النشاطات الدينية هي أفل مؤاتاة بكثير» ومن ناحية 
أخرى: فإن انقطاع الاستمرارية بين الباليوليتي الأدنى والباليوليتي الأوسطء 
ليست بمثل وضوح الانقطاع بين الباليوليتي الأوسط والباليوليتي الأعلى. 

من هنا فإن أي زعم بوجود حد يفصل العهود اللاحقة عن حقب كانت فيها 
الأفكار والنشاطات الدينية ممكنة هو زعم تعسفي. بهذا الخصوص؛ فإننا ببساطة 
نزداد غموضا. 

قد نسأل عما إذا كانت الكائنات البشرية الأولى تمتلك ديناء أو حتى يمكن 
أن نجزم بأن الكائن الذي لا يمتلك شكلاً ما من الدين لا يمكن اعتباره إفنساناً 
حقاً بغض النظر عن مظهره. (يمكسن تحديد الإنسانية أيضاً بنشرء اللغة 
والمؤشرات الأخرى). يصبح السؤال أكثر براغماتية إذا لم نجعل الدين المحك 
الوحيد للإنسانية» بل نسعى إلى اكتشاف ما إذا كان ثمة تمظهرات مادية أخرى 
تشير إلى وجود نفس بشرية ©اعلاة» من نوع يسمح باستنتاج درجة ما مما هو 
إنساني تحديداء ويبرر كلامنا عن الكائنات البشرية بالمعنى الصحيح للكلمة. بأي 
حال» فإن القول بأن الكائنات البشرية الأولى كانت تمتلك أم لم تكن نمتلك ديناً 
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هو قول أنشروبولوجي على نحو بارز. لكن وراءه» كما وراء كافة البيانات 
الأثتروبولوجية؛ تكمن الفرضيات الأساسية للأنثروبولوجيا. 

إن الموقف الذي يتخذه الباحئون حول مسألة الديانة المبكرة يعتمد على 
صورتهم للكائنات البشرية الأولى. يعتبر بعض المفسرين أقدم النتاجات الصنعية 
الحجرية بمثابة دليل على الذكاء المندني والعقلية البدائية لتلك الكائنات» التي 
لا يمكن أن نتوفع منها شيئاً آخر نظراً لدماغها الصغير في ذلك الوقت. وفي 
المقابل يشير باحثون آخروت إلى أن المنتجات الصنعية الحجرية تدل على علاقة 
وسائطية بالطبيعة (أي علاقة بواسطة الأدوات)» وهذه العلاقة هي صفة مميزة 
للكائنات البشرية؛ وتكشف أن أشباه البشر الأوائل كانوا يمتلكون تبصراً إنسانياً 
في طبيعة الأشياء. لذلك تميل هذه المجموعة الثانية من الباحثين إلى اعتبار حتى 
أشباه البشر الأوائل بشراً بشكل كامل من حيث المبدأء مع أنهم لم يكونوا قد 
تطوروا تطورا كاملا من كافة النواحي وسيخضعون لتطورات (ارتقاءات) أخرى. 

بأي حال فإن أقدم اللقى الأركيولوجية من العصر الباليوليتي الأدني تقدم 
لنا صورة عن مجموعة من الصيادين وملتقطي الثماز من نوع الإنسان العاقل 
Sapiens‏ 0ص10m.‏ (الحجة الأساسية لنقيض ذلك سواء تم التعبير عنها أم لاء 
هي أن صاع الأدوات من أشباه البشر الأوائل كانوا يختلفون من الناحية الجسمية 
عن الإنسان الحديث» فقد كان دماغهم على وجه الخصرص أصغر وكانت له 
أبعاد مختلفة عن دماغ الإنسان العاقل. مع ذلك» لا أحد في موقع يؤهله ليقرر 
أي حجم وشكل يجب أن يتخذهما الدماغ لكي يطور الأفكار الدينية). 

إن وجهات النظر المتباعدة هذه» تصبح بمثابة الأساس لمناقشة وتفسير 
القضايا والمسائل الأخرى. على سبيل المثال» يعتقد بعض الباحثين (الذين 
ينتمون إلى النظريات التطورية للقرن التاسع عشر) أنه يجب عليهم أن يتكروا أن 
البشر الأواتل كانت لهم اسر نواتية دائمة» وهي الشكل الأساسي للمجتمع 
البشري. كما ويختلف الدارسون أكثر حول ما إذا كانت توجد اعتقادات بالظواهر 
النفسية والأشكال الأخرى من الدين بين الكائنات البشرية الأولى 
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في هذا النوع من التقاش» من السهل جداً أن ننسى أننا بتعاملنا مع جوانب 
من العصر القديم» فإننا نسلم كثيراً بمسائل ليست موثقة أركيولوجياً. (على سبيل 
المثال» يعتقد بعض الدارسين أن الكائنات البشرية قد عبرت أجزاء من البحر 
المتوسط منذ نصف مليون سنة على الأقل» حيث لم يكن يوجد معبر بري. 
ولذلك لا بد أنه كان لديهم نوع من القوارب رغم أننا لم نعثر على أية بقايا تتدل 
عليها). من الضروري على وجه الخصوص أن نتجنب اتخاذ بساطة الأدوات 
الحجرية مقياساً لكل شيء آخر. على سبيل المشالء في موقع في هواكابريتا 
(البيرو)» وجدت أدوات حجرية بدائية بالقدر نفسه تعود إلى حوالي عام 
0 .م ومتعاصرة مع النباتات المزروعة والمنسوجات. فإذا كنا سنتبنى معيبار 
بساطة أو نضوج الأدوات الحجرية» لكان وجود أدوات حجرية بسيطة جداً في 
ثقافات «أكثر نطوراً» سيقودنا إلى أحكام خاطة بالتأكيد. 

هنالك إذن حكمان أساسيان بخصوص طبيعة الكائنات البشرية البدائية 
إلا أن أياً منهما لا يمكن إثباته أو تفنيده بشكل قاطع. ويتبع ذلك أيضاً وجود 
موقفين أساسيين بخصوص الأشكال المبكرة للدين. فالرأي الدارج هو أن 
الكاتنات البشرية الأولية لم يكن لها دين أساساًء وأنها لم تتجاوز تدريجياً 
التصورات «الدنيا» لما فوق الطبيعي» ولم ترق إلى مستوى الدين «الأصيل» 
إلا في تاريخ متأخر. على العكس من ذلك يعتقد آخرون أن امتلاك شكل ما 
من الدين هو سمة بشرية عالمية. وفقاً لهذا الموقف» لو أظهر أشباه البشر 
الأوائل صفات بشرية في المناطق التي أتبحت لنا فيها فرصة التعرف عليهم 
من خلال اللقي الأركيولوجية» فمن المحتمل أنهم كانوا يمارسون شكلاً ما 
من الدين. لا توجد نظرية حول طبيعة وتطور ديانة الكائنات البشرية الأولية 
يمكن إقامتها مباشرة على هذه اللقى» فكلها فرضيات تم تطويرها على أساس 
الظواهر اللاحقة. السؤال المطروح في كل حالة هو ما إذا كان بإمكان الأدلة 
الأركيولوجية من العصر الباليوليتي أن تقدم - وهي تقدم ‏ الأسس المادية 
لهذه النظريات. 


إن طبيعة الدين والسحرء والعلاقة المتبادلة بينهماء قد لحبت درراً هاماً. 
فهنالك رأي ساد على نطاق واسع فيما مضى (ولا يزال في أوساط كثيرة) مفاده 
أن السحر هو شكل أولي من أشكال الدين أو سلفاً له. وآن الدين الحقيقي لم 
يظهر إلا في وقت لاحق على السحر. وهنالك رأي آخر يقول بأن الاعتقاد بإله 
مشخص خالق للعالم ولنظامهء هو الشكل الأبكر والأكثر أصالة للدين» وليس 
السحر إلا شكلاً ثانوياً من أشكال الدين» ناجم عن حالة تدهور رانحطاط 
للشكل الأصلي. من هناء يرى أصحاب هذا الرأي أن الدين الحقيقي قد ابندأ 
فعلاً في العصر الباليوليتي الأعلى وفي وقت سابق على السحر. ومع ذلك فسن 
غير المرجح أن يكون السحر قد إحتل مثل هذا الدور الكبير بحيث يمكن اعتباره 
مرحلة في تطور الدين. سواء جرى النظر إليه كسلف للدين أم كشكل انحطاطي 
له. وبصرف النظر عن الطريقة التي نتصور بها الدين والسحرء أو نعرّفهماء فإن 
الاثنين يتبغي النظر إليهما كموقفين متمايزين تجاه ما قوق الطبيعي. وهما رغم 
تعارضهما فإنهما غير قابلين للتمبيز الدقيق دوماء بحيث أن أحدهما يكتسب 
أهمية أكبر عندما يتراجع الآخر. وبما أنهم يستخدمان الأدوات الطقسية نفسهاء 
وفق هذه الظروف أو تلك» فإن من المستحيل في معظم الحالات التمييز بينهما 
على الصعيد الأركيرلوجي. 

في حال قبولنا لفكرة أن الكائئات البشرية الأولية كان لها دين » هنالك سؤال 
يطرح نفسه مفاده: هل هنالك أشكال للدين لم يكن لهم أن يعتنقوها؟ يجب أن 
نقر بوجود ارتباط وئيق بين بعض تمظهرات الدين والشروط العامة التي يعيش 
الناس فيها. كما أن النموذج الذي يقوم عليه المجتمع فعلاً يلعب دورا في تحديد 
تصوراته لما وراء الطبيعي. قفي مجتمع يؤلفه الصيادون ولاقطو الثمار الذين 
يعيشون في جماعات صغيرة بتمتع أفرادها بالمساواةء هنالك مكان ضئيل لظهور 
معتقد ديني قوم على مراتبية هرمية للآلهة بالشكل الذي نراه في المجتمعات 
المعقدة القائمة على تنظيم هرمي مراتبي. 
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إنني لا أرى سيباً يمنعنا من ألا تنسب إلى الإنسان الأول أياً من الزمر أو 
المقولات الدينية الأساسية» في الوقت الذي نحاول فيه تقييمه بوصفه «إنساناً 
متديناً». هنا يعترض علينا أصحاب معيار بساطة الإنسان الأول. ولكتنا بالمقابل 
نسأل: لبس الملموس والمشخص أقرب إلى فطرية الإنسان الأول وذهنيقه 
البسيطة من المجردات أياً كان نوعها؟ وإذا كان الأمر كذلك» ألا تميل 
مجتمعات الصيادين واللاقطين في محاولتها لتحقيق فهم أسامي للأشياءء 
والعمليات الجارية التي لا يرون لها تفسيراً فعلياء إلى التفكير بالكائنات فوق 
الطبيعية المشخصة (= الآلهة) بدلاً من القدرات والقوى الأكثر تجريدا؟'*“ 


(#) Karl J. Narr, Paleolithic Religion. In: M. Eliade, ed, Encyclopedia of Religion, 
MeMillan, London 1987. 
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الفصل الثالث 
الديانة النيوليثية 


Drayoslav Rejovic 
ترجمة: عدنان حسن‎ 


تشمل الديانة النيوليثية على المفاهيم الدينية والعبادات وطقوس المجتمعات 
الزراعية الأولى التي برزت إلى الوجود في كل أنحاء العالم في عصر الهولوسين 
(8000 - 3000ق.م). خلافا للعصرين الباليوليئي والميزوليئي من ما قبل التساريخ؛ 
تميز العصر النيوليئي بشروط مناخية مشابهة جدأ لشروط العصر الحالي» وجهت 
النشاط البشري بشكل أساسي إلى الأرض وثمارها. إن الاهتمام الذي تركز سابقاً 
على 0 تحول الآن إلى التراب» الذي لم يصبح المادة الخام الأسامسية 
فحسب» بل أ صبح أيضاً رمزاً متعدد المعاني. هذه الانشغالات أدت إلى ظهور 
إيديولوجيا مميزةء :» وأساليب توطنية في الحياة» وبناء المستوطنات الدائمة وتدجين 
النباتات والحيوانات واختراعات تكنولوجية هامة مثل صنع الأواني الفخارية. وهي 
التطورات التي تُعرف بأنها الإنجازات الأساسية «للثورة النيوليئية». 

إن ارتباط الأفكار المعقدة والنشاطات العديندة بالتراب» مع ذلك لم 
يكتمل بسرعة. فقد استغرقت المجتمعات النيوليئية قروناً لكي تتعلم استعمال 
التراب كمادة جديدةء وتجده أكثر ضرورية وفيمة ومحنى من الحجر. 

بما أن النشاطات اليومية ليست وحدها التي ارتبطت بالحجر في العصرين 
الباليوليئي والميزوليثي» بل ارتبطت به أيضاً المعتقدات والعيادات والطقوس الدينية 
وربما الأساطير أيضاًء فإن هذه «الثورة النيوليثية» يمكن تعريفها من وجهة نظر تاريخ 
الأديان» بأنها مسيرة تدريجية لنزع القداسة عن الحجر وتقديس التراب. 
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ولأن المنجزات الأساسية للعصر النيوليثي لم يتم تحقيقها في وقت واحد 
ولا في منطقة منفردة فقط» فإن الحدود الزمنية والإفليمية للعالم النيوليثي مرنة 
جداء إذ تعود بداياته تاريخياً إلى أوائل الألف الثامن قبل الميلاد» لكنه وجد في 
أقاليم محدودة نسبيا ومتباعدة (في آسية: فلسطين وبلاد الرافدين الشمالية 
وتايلند؛ واليابان» في أوروبة: كريت ونيسالي ومنطقة الدانوب الأوسط). 


لم تتأسس الثقافات النبوليئية وتبدأ بالاتساع والتأثير على يعضها البعض إلا 
في الفترة الواقعة بين 6500 - 5000 قبل الميلاد (في الشرق الأدنى» والصين 
الشمالية وأوروبة الجنوبية الشرقيةء وغربي البحر المتوسط). كانت الفترة الواقعة 
بين 5000 و3000ق.م فترة ديناميكية بوجه خاص» ففي حين بدأت الثقافات 
النيوليثية فى الشرق الأدنى أوروبة الجنوبية الشرقية بالتمايز » بدأت ثقافات أخرى 
بالظهور والتجذر في آفريقية الشمالية وأوروية الجنوبية الغربية والهند وأمريكا 
الوسطى والبيرو. 

كانت الثقافات النيوليثية تختلف ليس فقط في كرونولوجيتها (ترتيبها الزمني) 
بل في مضمرنها الآساسي» وهو أهم بكثير لأجل دراسة الدين: إنها تختلف في 
وسائل إنتاجها ومهاراتها التكنولوجية وعلاقاتها الاجتماعية وإنجازاتها في الفن. 
فقد تم إنتاج أقدم الأواني في اليابان من فبل ثقافة جومرن «مصرول أثناء ا 
الثامن قبل الميلاد؛ قبل أن تبدأ مجتمعات المنطقة في اكتساب البراعة في زراعة 
النباتات وتدجين الحيوانات بوقت طويل. مع ذلك» توحي اللقى من كهف 
الأرواح في تايلندا الشمالية أن بداية العصر النيوليئي في جنوب شرقي آسية 
(ثقافة هوابينه 81 1٥4‏ من الألفين التاسع والثامن قبل الميلاد) كانت تتميز 
بزراعة النباتات البقولية» أما الأواني الفخارية فلم تصنع إلا منذ نهاية الألف 
السابع» ومورست الزراعة العامة بداية في الألف الرابع. في بلاد ما بين النهرين 
الشمالية؛ تميزت بدايات العهد النيوليثي بتدجين الغنم (كما هو واضح في زاوي 
شيمي 012001 288:1 أثناء مرحلة شانيدارء 8000ق.م) وبزراعة القمح في 
فلسطين (أريحاء الألف الثامن قبل الميلاد) وفي الأناضول (هجيلار عهاأهة1! 
الألف الثامن ق.م). في منطقة بوابة الحديد من أوروية (ثقافة لبنسكي فير 
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ازا اLepenk).‏ تم تدجين الكلاب والخنازير وزرع القمح في وقت مبكر يعود 
إلى الألف السابع قبل المبلاد. هذان الإنجازان الأساسيان للشورة التيوليئيية لم 
يستخدما تماما إلا في منتصف الألف السادس قبل الميلاد. 

لم يكن العالم النيوليئي متماثلاً بل متنوعاً ودينامياً جداً كما تدل هذه التطورات 
المتفرقة. لذلك من الضروري تعديل التقييم العام لذاك العصر بوصفه عصراً كان 
فيه الاقتصاد محصورا بالزراعة» والعلاقات الاجتماعية محصورة بالتنظيم القبلي 
والنظام الأمومي (المطريكي)ء والدين محصوراً بعبادة الخصب وعبادة إلهة عليا 
(الأم الكبرى» الأرض الأم وما شابه ذلك). في الواقع لا يمكن للمرء أن يتكلم 
عن ديانة نيوليثية» بل عن ديانات نيوليثية. إن انعدام الأدلة التي قد تمكننا من 
تعريف كل واحدة من هذه الديانات على حدة لا يبرر التعميم أو التجاهل. 

عن التتاجات الصنعية الأركيولوجية» التي تشكل مصادرنا الرئيسية لدراسة 
الديانات النيوليثية لا تزال في معظمها مدفونة» أما تلك المعروفة منها فهي تكون 
عادة مفتئة وغامضة. إن المادة التي تحت تصرفنا توق بشكل رئيسي الأماكن 
والأشياء المستخدمة لأجل العبادة والأغراض الطقسية ضمن هذه الديانات» أكثر 
من الكلمات والإيماءات التي كانث تعبيراتها الأكقر جوهرية ووضوحاً. ثمة 
عائقان كبيران آخران بحولان دون القيام بإعادة تصور أكمل للديانات النيوليثية: 
إن مساحات كبيرة من العالم (أجزاء من أوسترالياء أتريك[ الجويية وصور 
المحيط الهادئ) لا تزال غير مستكشفة أركبولوجياً» والدليل المتعلق بالمجالات 
الأخرى من الحياة النبوليئية التي كانت الديانة مرتبطة بها ارتباطاً وثيقسا 
كالاقتصاد والعلاقات الاجتماعية والفن. هو دليل متشظي. 

لقد جرت محاولات للتعويض عن هذه المحددات» ولاستخدام المواد 
الإتنوغرافية المتعلقة بسيكولوجيا وسلوك المسزارعين» وميثولوجيا الحضارات 
القديمة » وإعادة البناء العملية لأوائل اللغات الهندو أوروبية والسامية المعروفة» 
وذلك كأدلة إلى معنى المفاهيم والعبادات والطقوس الدينية النيوليئية. رغم أنه 
لا ينيغي تكران جدوى هذه المقاربات. فإن الطريقة الأكثر موثوقية هي دراسة 
ديانة المجتمعات النيوليثية على أساس ما تم اكتشافه في مستوطتاتها وقبورها. 
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إن اللقى الأكثر صلة بهذا الموضوع هي الأماكن والأشياء العبادية» والأدوات 
الطقسية وبقايا الأضاحي والرموز المختلفة. مهما يكن» فإن هذه التعبيرات 
المادية عن الوعي الديني للمجتمعات الديوليثية لم تكتشف في كل اللقافات 
النيوليثية. ففي بعض هذه الثقافات لم توق هذه التعمييرات المادية إلا بشكل 
مشنت. وفقاً لذلك» فإن ذلك يضيق أكثر حتى الحدود الزمنية والإقليمية التي 
يمكن ضمنها دراسة أصل التصورات الدينية النيوليثية وصفاتها المميزة وتطورها. 

إن أكمل دليل لأجل دراسة الديانة ١‏ يأتي من آسية الصغرى 
وأوروبة» المنطقتين اللتين خضعتا لأفضل استكشاف. ضمن هذه المنطقة الكبيرة 
التي تمتد من الخليج الفارسي وبحر قزوين إلى الدانمارك والجزر البريطانية» 
يمكن تمييز ثلاث مناطق دينية: الشرق الأدثى» جنوب شرقي أوروبة البحر 
المتوسط الغربي مع شمال غربي أوروبة. إن المناطق المتبقية من أوروبة إما كانت 
تحت التأثير المباشر لهذه المناطق أوء كما في شمال شرقي أوروبة؛ مأهولة 
بجماعات الصيد - وجمع الثمار التي كانت متمسكة بالمفاهيم الدينية التقليدية 
للعهدين الباليوليي والميزوليئي. وهذا يصح أيضاً على الجماعات التي تقطن 
متطقة الغابات من آسية الشماليةء وسيبيريا بالدرجة الأولى. 

بالرغم من ندرة اللقى الأركيولوجية ذات الصلة» يمكن أيضاً تمييز ثلاث 
مناطق دينية في آسية الجنوبية والشرقية آرخبيل مالاي. والصين الشمالية 
ومنشورية» والجزر اليابانية مع كورية. إن المناطق المأهولة من آسية الوسطى 0 
تشكل منطقة دينية مستقلة. في أفريقية» لا يمكن تمييز سوى منطقتين دينيتين 
بوشن واحدة في شمال أفربقية ؛ والأخرى في وادي النيل. کرت 
عن تطورات جنوب الصحراء الكبرى. اوضع ماب ي !العام الحجديد (أمريكا)ء 
حيث لا تُعرف سوى منطقة واحدة للديانة النيوليثية؛: تضم أمريكا الوسطى 
والمنطقة الساحلية من البيرو. 

من المناطق الدينية التسع التي يمكن تمييزها على خارطة العالم النيوليئي؛ 
كانت المناطق الواقعة في آسية الصغرى وأوروبة الجنوبية الشرقية هي الأقدم 
والأطول عمراً والأكثر تأثيراً. من المحتمل أن تظهر الاستقصاءات المستقبلية أن 
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الديانات النيوليثية في آسية الجنوبية الشرقية والشرقية كانت أكثر تحديداً وتأثيراً 
مما توحي الأدلة الحالية. في منطقة البحر المتوسط الغربي وفي أوروبة الشمالية 
الغربية» اكتسبت الديانة صفات محددة في تاريخ مبكر لكنها لم تبدأ بالاتتشار 
بعيداً والتوسع إلا في العصر النيوليثي المتأخر. أما الديانات النيوليئية الأخرى 
فظهرت متأخرة نسبيا وكانت بشكل رئيسي ذات أمد قصير وأهمية محلية. 
الشرق الأدنى 

نشأت الديانة النيوليثية في الشرق الأدنى في الفترة الممتدة ما بين 8300 
و650 ق.م؛ في المنطقة المسماة بالهلال الخصيب (فلسطين» سورية» شمال 
العراق» إيرات). ازدهرت فيما بين 6500 و5000ق.م في الأناضول» وتفككت 
فيما بين 5000 و300ق.م في أغوار بلاد ما بين النهرين. 

يمكن تميبز الدليل على أسلوب الحياة التوطني (أو حياة الاستقرار)؛ وهو 
الصفة الأساسية للعهد اليوليئي؛ بشكل واضح في الثقافة التطوفية التي نشأت 
في فلسطين وسورية في الفترة ما بين 10.000 و8300ق.م. لقد قدمت حفريات 
المستوطنات النطوفية أدلة غير مباشرة على استعمال وزراعة القمح (مشل: 
الهاونات الحجرية؛ والمدقات والمناجل). إن هذه الأدلة» مع بقايا الكلاب» 
نسم النطوفية بأنها فجر الثقافة النيولبثية في الشرق الأدئى (المسماة طليعة العصر 
النيوليئي). رغم أنه لم يدم اكتشاف أشياء ذات صفة مقدسة مؤكدة في المراقع 
النطوفيةء فمن الممكن مع ذلك تكوين فكرة ماعن المفاهيم والعبادات 
والطقوس الدينبة القائمة في هذا العهمدء وذلك استنادا إلى البيوت والقبور 
والقطع الفنية الناجية. 

لم يتم العثور على أماكن عبادة في المستعمرات النطوفية» باستثناء بقايا 
مبنى بيضوي كبير تم اكتشافه في أريحاء يدل موقعه المعزول على أرض بكر 
قرب نبع على أنه ريما كان موقع عبادة يار في أوقات معينة من السنة- 

يوحي كون التصويرات التمائيلية التي تعود إلى هذه الثقاقة قد نقشت على 
الحصى» بوجود معتقدات مرتبطة بالماء وقدرته الخلاقة. هذه التصويرات تضم 
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رؤوساً بشرية مخططة من موقعي عين ملاحة 1121803 اه والعريد لعنا0-الى 
وتمثال صغير إيروتيكي من موقع عين صخري يظهر زوجين متعانقين» وربما 
يصور مفهوم (الزواج المقدس). خصائص الذكورة والأنوئة ليست واضحة على 
أي من هذه التماثيل » ريُعبر عن العلاقة بين الجنسين بطريقة تلميحية: فالهاونات 
الحجرية الضخمة ذات الأجران المجوفة في المنتصف» من المحتمل أنها تشل 
المبدأ الأنثوي مثلما تمثل المدقات الحجرية ذات الشكل القضيبي المبدأ الذكري. 

إن هذه الهاونات المستخدمة لطحن القمح كانت في بعض الأحيان تُطمر 
في آرضية البيرت المستديرة؛ قرب الموقد (كما في موقع عين ملاحة). وكانت 
أيضاً ترتبط في كثير من الأحيان بالمدافن وتستعمل إما كشاهدات قبور (وادي 
فلاح) أو كمذابح ترتب حولها القبور في نصف دائرة (العويد). إن الدفن المتكرر 
بكثرة للموتى في حفر تستعمل لتخزين القمح» ويناء المواقد في بعض الأحيان 
فوق القبور (عين ملاحة) أو في مقابر (ناحال أورن)؛ يؤكد وجود صلة وثيقة بين 
الموتى وعمليات تأمين وحفظ وتحضير الطعام المصنوع من القمح. ثمة أيضا 
دليل يوحي بوجود صلة بين بعض الحيوانات والموتى والعالم السفلي: فعلى 
سبيل المثال» إن القبر الموجود في عين ملاحة كان يحتوي على جمجمة بشرية 
مؤطرة بقرون غزال» وثمة قبر آخر في الموقع نفسه كان يحتوي على هيكل 
عظمي لكلب. وصبع جماجم بشرية» كل واحدة منا مرفقة بسن حصان» عثر 
عليها في موقع عرق الأحمر. هذه اللقى يمكن أن تدل على أن التطوفيين كانوا 
يؤمنون بأن الأسلاف يقدمون كل مصادر الغذاء الرئيسية» وأنهم يعتنون بالنباتات 
والحيوانات ويكائرونها. 

يوجد دليل على عبادة الأسلاف أيضاً في التقاليد الجنائزية المعقدة 
للنطوفيين» وخصوصاً في دفنهم للجماجم المفصولة» المجمعة أحياناً في 
مجموعات من خمس أو تسع جماجم. في عين ملاحة» كان ثمة قبران يقعان 
تحت دائرة من الحجر قطرها متران ونصف؛ وعلى الدائرة بني موقد هربع 
الشكل. كان ثمة جمجمة وفقرتان علويتان موضوعة على الموقد» وهي ربما 
تكون إشارة على تضحية بشرية. وهذا البناء» إضافة إلى موقد في مقبرة ناحال 
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أورث» يحتوي على ترسب من الرماد تبلغ سماكته نصف متر» يقدمان دليلاً 
عو عليه على عبادات العالم الأسفل. هنا كانت المذابح التي تقدم عليها 
القرابين للموتى البطوليين أو عبادة القوى الحاكمة للعالم السفلي. مع ذلك» 
لا يوجد دليل على الانتقال من هذه العبادة إلى العبادات الزراعية خلال مطلع 
العهد النبوليثي. 

شهدت الفترة ما بين 8300 و6500ق.م ظهور القرى التي تزرع فيها الحبوب 
وتدجن الحيوانات وذلك في كل أنحاء منطقة الهلال الخصيب برمتها. يدل على 
ذلك اكتشاف بقايا من الشعبر والقمح والغنم والماعز والخنازير في مواقع مبعثرة. 
کات الأواني الفخارية نادرة جداء ولذلك فإن هذه العهد اصطلح على تسميته 
باسم العصر النيوليثي ما قبل الفخاري. إن عدد اللقى المرتبطة بالدين كبير نسياًء 
لكنها اكتشفت بشكل رئيسي في فلسطين وسورية وشمال بلاد ما بين النهرين. 

لقد تطورت عبادة الأسلاف» التي تظهر أساماً في فصل الجماجم 
والمعالجة الخاصة لهاء لتبلغ أوجها فيما بين 7500 و6500ق.م. تم اكتشاف 
عمليات دفن كاملة أو جماجم مفصولة؛ موضوعة أحيانا في منشآت خاصة: 
تحت أرضية البيوت في كافة المراقع الباقية من هذا العصر تقريسا. فضي موقم 
مريبط» وضعت الجماجم على مقعد طويل (بنك) من الصلصال على طول 
جدران البيوت» بحيث تكون في المتناول دائما. في أريحاء كانت الجماجم 
تغطى بطبقة من الجص الطري الذي يتم نشكيله وفق ملامح الشخص المتوفى. 
ثمة دليل على الممارسة نفسها في بيسامون وتل رماد (وكلاهما في سورية) + 
حيث كانت كل جمجمة مجصصة موضوعة على دعامة صلصالية» على شكل 
تمثال بشري جالس 

كان الصلصال المشوي أو اللامشوي أيضاً يستعمل لصنع موضوعات 
العبادة الأخرى. ففي وادي الفرات الأعلى» في مريبط وكايونوء يظهر أقدم 
الدمى المصنوعة من الصلصال المشويء بالإضافة إلى التماثيل الصغيرة 
(الدمى) الحجرية التقليدية. فهي تعود في تاربخها إلى بداية الألف السابع قبل 
الميلادء وتمثل امرأة عاربة واقفة أو جالسة» بشكل واقعي أحياناً ولكن في 
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أغلب الأحيان بطريقة نمطية جداً. في منحطة بفلسطين؛ لم تصنع سوى تمائيل 
أسطوانية متطاولة» بعضها مذكر. كان الصلصال المشوي أو غير المشويء 
يستعمل أيضاً لصب تماثيل الحيوانات ذاث القرون (الماعز والأبقار)» 
بالإضافة إلى استعماله لتشكيل أشياء على هيئة أقراص وأسطوانات مجهولة 
الغرض. صّتعت التمثيلات ذات الأشكال البشرية والحيوانية بأعداد محدودة 
حتى منتصف الألف السابع قبل الميلاد. بما أنها لم توجد في سياق طقسي 
فإن معناها واستعمالها قد بقيا مجهولين. 

تقدم مراكز العبادة المكتشفة في فلسطين (أريحا وبيضا)ء وفي واجي 
الفرات الأعلى (مريبط)ء وفي إيران الغربية (غانجا داره)ء دليلاً أكدر تفصيلاً 
على ديانة العصر النيوليثي ما قبل الفخاري. ففي أريحاء لدينا غرفتان ومنشاة 
يفترض بها أن تكون قد خدمت أغراضاً عبادية» بالدرجة الأولى بسبب أشكالها 
غير المألوفة: في غرفة أحد المنازل هنالك نجويف في الجدار على هيئة محراب 
تنتصب فيه كتلة من الصخر اليركاني على دعامة حجرية. وفي منتصف بيت آخر 
تم العثور على حفرة مليئة بالرماد؛ مما يوحي بأن طقساً صا كان يؤدى في ذاك 
المكان. وأخيرا تم العثور على تمائيل صغيرة تمثل نيراناء وماعزاء وربما خنازير 
في مبنى كبير ذي أعمدة خشبية موضوعة بترتيب غير مألوف. في موقع بيضا تم 
اكتشاف مجموعة من ثلاثة مباني بيضوية غامضة» تقع على بعد حوالي خمسين 
متراً من المستوطنة ويتم الوصول إليها بطريسق مرصوف. في وسط المبنى 
المركزي» نصبت كتلة كبيرة من الحجر الرملي» وثمة بلاطة كبيرة ذات حاجز 
منتخفض مبني حول الحافة تستند إلى الجدار الجنوبي» وعثر حارج الجدار على 
حوض ثلاثي الزوايا مصنوع من بلاطة كبيرة ومملوء جزئياً بالرصاد والسخام 
وعظام الحيوانات المتفحمة (ربما كانت بقايا أضحية أو عيد طقسي). في غانجا 
داره» تم العثور على غرفة فيها محراب يحتوي على جماجم أكباش متراكبة 
ومثبتة بعضها فوق بعض» في وسط القرية التيوليئية. وفي صريبط تم اكتشاف 
غرف فيها قرون ثيران برية» ربما وتمومعناط» (نكون أحيانا محاطة في الجانبين 
بألواح كتف ثيران أو حمير) كانت مودعة في الجدران. 
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كانت هذه الغرف في معظمها مزارات متزلية لأنها كانت متصلة مباشرة 
بغرف السكنى. من الممكن فحسب لمجموعة من المباني البيضوية الثلاثة في 
بيضاء والبناء ذا الأعمدة الخشبية في أريحاء أن بكونا مزارات عمومية. توحي 
أشياء العبادة من هذه المزارات أن القرى المقدسة فيها لم تكن قد اكتسبت بعد 
شكلاً بشريا وأن حضورها كان يعبر عنه بأشكال لا أيقونية: وفي معظم 
الحالات عن طريق الحجارة القائمة المنتصبة أو رؤوس الثيران أو الأكباش. 

ثمة لقيتان فقط. تعودان في تاريخهما إلى نهاية العصر النبوليثي ما قبل الفخاري؛ 
يمكن ربطهما بالآلهة ذات الأشكال البشرية. وهي بقايا من ثلاثة تمائيل بشرية 
مجصصة» يتراوح ارتفاعها من 80 إلى 90 سنتيمتره وركام من شظايا عشرة تیل 
بشرية أخرى» واثني عشر نمثالاً نصفيا ارتفاعها من 30 إلى 40 ستتيمترء عثر عليها 
في عين غزال (فلسطين». في أريحا عثر على مجموعة تمثل رجلاً وامرأة وطفلاً 
ریما كانت تجسد ثلائياً إلهياً إن تمائيل عين غزال لها أجسام مشكلة وفق أسلوب 
واحد لكن رؤوسها متفردةء يشل أحدها رجلا وللتمائيل الأخرى أثداء أنثوية. 

إن معنى هذه التماثيل والتمائيل النصفية التي وجدت حولها من الصعب 
فهمه. . بما أنه تم العثور على دمى صلصالية لنساء حوامل» متأذية بشكل متعمد 
غالباً» في موقع عين غزال» » فيمكننا أن نخمن أن التمائيل الصغيرة ذات: الأشكال 
البشرية كانت تستعمل في شعائر الخصب» وإن التماثيل الأكبر حجماً ربما كانت 
تمثيلات لآلهة خاصة وبالتالي موضوعات لتقديس عظيم 

أصبحت العبادات التي تؤدى في منازل فردية» منميزة بوضوح عن تلك 
العبادات التي تتم برعاية جماعة أوسعء أو أشخاص مختارين خصيصاً من قبل 
الجماعة (الكهنة والكاهنات)ء فقط في فترة الاندماج الكامل للثقافة النيوليئية» 
الممتدة من 6500 إلى 5000 ق.م. لقد ظهرت الفجوة بين المقدس والدنيوي 
آئناء هذا العصر» كما يستدل على ذلك من العدد المحدود جدا من الأشياء 
المقدسةء وهي عبارة عن تماثيل متشظية ذات أشكال بشرية بشكل رئيسي 
وحيوانية» عثر عليها في قرى هذه الفترةء بالتزامن مع تركيزها العالي في بض 
المستوطنات» إن هذا يدفعنا إلى التكلم عن المراكز الدينية. 
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إن أفضل مثال على هذه المراكز بأتي من موقع شاتال هويوك في 
الأناضول» ل يد ل سا 
متوضعة فوق بعضها بعضاًء تعود بتاريخها إلى ما بين 6300 و5400ق.م. تحتو 
كل طبقة من هذه الطبقات على غرف سكلى متصلة بفضاءات تخزين» 00 
ذات أحجام مختلفة متغيرة» تحتوي على تصويرات مقدسة (نقوش نافرة 
ولوحات جصية جدارية)ء وتماثيل حجرية وصلصاليةء وقبور لأفراد المجتمع 
المتميزين قد يكونون كهنة وكاهنات. إن الاتساق في ترتيب التصويرات على 
الجدران يوحي بوجود مفهوم ديني متماسك» أو أسطررة توضح شخصيات 
القوى الفوقية وعلاقاتها المتبادلة. يمكن أن نفترض أن المنحوتات النافرة تصور 
القدرات الإلهية» وأن اللوحة الجدارية تصف النشاطات المقدسة (الشعائر 
الدينية» الأضاحي والمشاهد الطقسية)ء وآن التمائيل الصغيرة تصور الشخصيات 
الرئيسية في الأسطورة. كانت المشاهد المرتبطة بعالم الأموات تظهر دائماً على 
الجدران الشمالية والشرقية للمزارات» وكانت المشاهد المتعلقة بالولادة تُصور 
على الجدران الغربية» وكانت تصويرات الإلهة والثور على كافة الجدران. إن 
الموتيفات الأكثر شيوعاً في المنحوتات النافرة كانت رؤوس الثبران» والشكل 
الذي يمثل الإلهتين التوأمين. في حين أن معظم الرسوم الجدارية كانت تصور 
الثيران والنسور. بالإضافة إلى ذلك كان ثمة رموز أخرى مختلفةء مثل تصويرات 
الرأس البشري» ورأس الخنزير البري والئدي الأنشري. هذه الموتيفات المعقدةء 
منظوراً إلبها ككل واحدء تمثل المواجهة بين القدرات الخلاقة (الثيرات» الإلهتين 
التوأمين) والفوى التدميرية (الخنازير البريةء النسور) وكذلك تضاد الولادة 
والموت أو النور والظلمة. وتعبر التماثيل الصغيرة من ناحيتها عن تضاد مماثل: 
فهي تمثل الألوهة المؤنئة العظمى (في مظهرها الإيجابي وأحيانا في مظهرها 
السلبي)ء كما تمثل ابن الإلهة أو رفيقها الذكر. 

لقد اكتشفت تصويرات للربة نفسها في مستوطنة هاسيلار النيوليئية (جنوب 
غربي الأناضول) التي تعود في تاريخها إلى حوالي 500كق.م. إن التمائيل 
الصغيرة» المقولبة بطريقة طبيعانية والتي تكون ملونة في كثير من الأحيان» تمثل 
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امرأة صغيرة أو ناضجة» عارية أو مكتسية» في وضعية الوقوف أو الجلوس أو 
الاستلقاء: أحياناً مع طفل أو حيوان في حضنها أو بين ذراعيها. كما عدر أيضاً 
على الثيران المجصصة. بالإضافة إلى تمائم على هيئة رؤوس ثيران؛ ولكسن لم 
توجد أية مزارات» مهما يكن ٠‏ فإن بعض البيوت كانت تحتوي على محاريب 
فيها بلاطات حجرية من النوع الذي له رأس بشري وعينان كبيرتان محفورتان 
عليه» ربما كانت تمشيلات للأسلاف والأرواح المنزلية وحراس العائلة. إن 
مستوطنة هاسيلار الأخسيرة؛ التي يعود ناريخها إلى الفعرة مسن5400 إلى 
0م.مء قدمت مزارين مرتبطين بعبادة الأموات» وتمثيلات أنثوية ذات 
مقاييس موحدة» وتماثيل صغيرة ذكرية على شكل كمان تقريبا» وأواني طفسية 
ذات أشكال بشرية وحيوانية. على مدى الألفي سنة الثالية» تناقص عده التماثيل 
الصغيرة» لكن الأواني الفخارية المطلية أصبحت شائعة جداً وكثيراً ما كانت 
زخرفتها تجستد المفاهيم الدينية الأساسية. 

في بداية الألف الخامس قبل الميلاد فقد الأناضول أهميته؛ وانتقلت مراكز 
الثفافة والحياة الروحية إلى بلاد ما بين النهرين وخوزستان والمنخفضات الواقعة 
وراء بحر فزوين. إن حركات الهجرة الكثيرة واستغلال مواد جديدة (النحاس 
والذهب)؛ والتبادل المتزايد للسلع» قد غيرت الدين التقليدي في كافة مناطق 
الشرق الأدنى تقريباًء وأدت» في نهاية الألف الرابع قبل الميلاد؛ إلى تفكك 
كافة الثقافات النيوليثية. ورغم أن عددا من الثقافات المتمايزة وغير المترابطة في 
كثير من الأحيان قد ظهرت في الفترة ما بين 5000 و3000ق.م» فإن ديانة هذه 
الفترة تميزت بثلاث سمات عامة: 

1 - فصل عالم الأحياء عن عالم الأموات» كما ظهر في الممارسة المتزايدة 
لدفن الأموات في مقابر خخاصة حارج المستوطنات. 

2 - فصل مراكز العبادة عن المساكن وإقامة مزارات عمومية 

3 - التخلي عن التصوير التماثيلي للآلهة والنزوع إلى الإيحاء بقدرتها 
وفاعليتها بواسطة الرموز المجردة والإشارات والزخارف. 
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ثمة أدلة على وجود هذه السمات جميعاً بشكل واضح قبلعذ في الثقافات 
التي تعود إلى النصف الأول من الألف الخامس قبل الميلاد. ففي بلاد ما بين 
النهرين الشمالية (ثقافات حلف ‏ حسوئة ‏ سامراء). كان الأموات يدفنون أساساً 
حارج المستوطنات؛ وكان الأطفال فقط يدفنون تحت أرضية اليوت أو 
المزارات. إن التماثيل الصغيرة ذات الأشكال البشرية إما اختفت أو تغيرت 
أهميتها. كان عدد التماثيل الصغيرة الأنئرية كبيراً نسبياً في ثقافتي سامراء 
وحلف» وكانت المواد الثمينة (مثل المرمر) غالبا ما تستعمل في تصتيعهاء لكنها 
كانت توضع عادة في القبور. يمكن تحديد هوية المزارات من هذا العصر عن 
طريق موقعها الخاص في المستوطنة أكثر مما يمكن تحديدها عن طريق زخرفتها 
أو الأشياء الموجودة فيها. ففي إريدو (بلاد ما بين الشهرين الجنوبية)» شكل 
المزار النواة التي بنيت حولها المستوطنة. 

في ثقافات النصف الثاني من الألف الخامس وفي الألف الرابع قبل الميلادء 
فإن العمليات التي ظهرت بشكل أسبق هي التي تطورت أكثر من غيرها. في ثقافة 
العييد ثمة دلبل على وجود المعابد الضخمة. وعلى وجود أماكن عبادة مفصولة عن 
المستوطنات. كان بعض المعابد (مثل المعبد من الطبقة الثامنة في إريدو) يشبه 
الزكورات اناهن تماماً. لم يمير على تمائيل أو دمى لآلهة في هذه المعابدء 
لكن وأجدت مذابح تُمارس حولها الطقرس» ربما كانت مشابهة لتلك الظاهرة على 
الأختام من موقع غورا (مواكب؛ رقصات طقسية» زخرقة المذابح؛ وما شابه). 
كانت عمليات الدفن تتم في مقابر مفصولة عن المستوطنات (تل أرباشية؛ إريدوء 
العبيّد)» وكانت السلع القبرية تشمل كلا من التماثيل الصغيرة المؤئئة والمذكرة» 
بالإضافة إلى نوع من الدمى يمثل امرأة مع طفل بين ذراعيها. هذه الدمى لم تكن 
تمثل الآلهة بل كانت بالأحرى أدوات مستعملة في شعائر الدفن. من الواضح أن 
الآلهة أصبحت بعيدة ومجردة في حوالي نهابة العصر النيوليشي. 

إن ديانة ثقافة العبيّدء بالإضافة إلى ديانة الثقافات المعاصرة الأخرى للشرق 
الأدني» كانت ديانة متعالية [7583866806118 أساساً. بهذا الخصوص فإنها تسبق 
ديانة الحضارة المدينية الأولى لبلاد ما بين النهرين. 
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جنوب شرقي أوروبة 

قامت الدياتة النيوليثية لجنوب شرقي أوروبة على التراثات المحلية» رعلى 
ديانات مجتمعات الصيد والتقاط الثمار التالية في العصر الميزوليتي» التي توجد 
شواهد على وجودها في مواقع كثيرة من بيلوبونيز في اليونان إلى الحافة الشمالية 
للسهل البانوني في أواسط أوروياء ومن الشواطئ الغربية للبجر الأسود وإلى 
جبال الألب والساحل الشرقي للبنحر الأدريائيكي. في وقت مبكر يعود إلى الألف 
الثاني عشر قبل الميلاد » اندمجت هذه المنطقة الشاسعة في إطار الثقافة الغرافيتية 
م المتوسطية » التي كان أهم نتاجات دياناتها تلك الحصى الملونة 
بالمغرة الحمراء» والأشياء المحفورة من العظم وقرن الوعل. عندما أصبح المناخ 
أكثر دفناً بشكل تدريجي في نهاية الألف التاسع قبل الميلاد بدأت الثقافة التاردية 
- الغرافيتية بالتفسخ. كان لهذا التفسخ تبعات مختلفة في مناطق مختلفة: ففي 
الجزء الجنوبي الغربي من شبه جزيرة البلقان» ضعفت الثقافة التقليدية وانقرضت 
تدريجيا. في بحر إيجة وفي منطقة الدانوب على وجه الخصوص» أصبحت أكثر 
غنىء وتحولت فيما بين 7000 و6500ق.م إلى ثقافة المجتمعات الزراعية الأولى. 

كما في الشرق الأدنى؛ اتسمت بداية الثقافة النيوليئية في منطقة الدانوب 
وبحر إيجة بأسلوب حياة الاستقرار. ظهرت أولى المستوطنات الدائمة المقامة في 
المناطق المكشوفة منذ بداية الألف الثامن قبل الميلاد» في الجزء المركزي من 
وادي الدانزب» على المصاطب النهرية المنخفضة قرب الدوامات المائية الكبيرة 
التي تعج Gh aN‏ الثقافة المحلية في التغير بسرعةء وفي نهاية الألفية 
نفسها تحولت إلى ثقافة لبنسكى فير ۷1۲ )م #صع النيوليتية المبكرة. إن مزارات 
هذه الثقافة لم تكن مرتبطة بأقدم المنحوتات التُعمُبية في آوروبة فحسب بل 
ارتبطت أيضاً بالإنجازات الأولى التي تمت في مجال تدجين النباتات والحيوانات. 

كانت مستوطنات ثقافة لبنسكي فير الأقدم صغيرة» ولم تكتشف فيها أي 
أماكن تستخدم لأغراض العبادةء لكن اللقى اشتملت على أدوات طقسية 
وحصى ملونة بالمغرة الحمراء. ولكن المستوطنات اللاحقة» التي يعود تاريخها 
إلى بداية الألف السابع قبل الميلادء قدمت مواد منوعة. فقد عثر في البعض منها 
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على عدد من الأدوات المتخصصة وكمية كبيرة من عظام الأسماك والطراقد 
البرية» في حين عثر في بعضها الآخر (مثل مستوطنات لبنسكي فير وهادجوكا 
فودينيكا) على مزارات ومنحوتات مصنوعة من أحجار جلمود كبيرة» وقبور 
تحتوي أدلة على شعائر جنائزية معقدة. إن هذا التحول للملكات البشرية باتجاه 
أهداف مختلفة قد أدى» من ناحية أولى» إلى الانتقال من اقتصاد جمع التمار 
إلى اقتصاد إنتاج الخذاء» ومن ناحية آخرى» إلى ظهور المنحوتات النصبية 
والعبادات والأساطير المرتبطة بها. 

تم اكتشاف ما مجموعه 147 موقعاً سكنياً في منطقة لبنسكي فيرء المركز 
الديني لمنطقة الدانوب الأوسط بأكمله فيما بين 7000 و6500 ق.م إن حوالي 50 
بالمئة منها كانت لها مزارات صغيرةء يتألف الواحد منها من موقد مستطيل 
الشكل محاط بألواح حجرية كبيرة مغروزة في أرضية مصنوعة من ملاط الحجر 
الكلسي» ومذبح ذي جرن دائري أو إهليلجي» وجدت فيه منحوتات مصنوعة 
من الجلاميد الكبيرة يتراوح عددها من واحد إلى خمسة. في الجهة الخلفية 
للحجارة المحيطة بالموقد مباشرة» توجد ما بين | - 15 فتحة مثلثية تغوص في 
الأرضية؛ مؤطرة بألواح صغيرة من الحجر الأحمر وفي بعض الأحيان بفكوك 
بشرية سفلية. 

لقد كان لجميع هذه المواقع السكنية ذات المزارات مخطط أرضي موحد 
على شكل فطاع دائري مبتورء بزاوية قدرها حوالي 60 درجة. تم العشور على 
هياكل عظمية لأطفال من واحد إلى خمسة أعوام تحت الأرضيات» وعلى قبور 
دفن ثانوي أو جزئي (مكونة غالباً من الجماجم) ضمن المزارات في كل مزار 
على حدة كان بمنى الموقد والمذبح يقعان على محور شرق - غرب» في حين 
أن الموتى والمنحوتات كانت ممتدة في اتجاه شمال - جنوب. 

هذا الاتجاه الثابت ينطوي ضمناً على تقسيم واضح للعالم. من المحتمل أن 
المزارات كانت تعيد إنتاج بنية العالم وربما كانت المنحرقات» المجردة منها 
والتمثيلية» تشرح أسطور: . كانت المنحوتات المجردة أكثر عددا» ويوحي 
تداخل الإشارات» المدوّرة مع الإشارات المذكرة المفتوحة» على سطوحهاء 
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بفكر الإخصاب المستمر. أما المنحوتاث التمثيلية فربما تمثل ما ينجم عن ذاك 
التدخل من كائنات هجينة شبيهة بالأسماك» أرواح مائيةء أرباب النهر العظيم» 
وأسلاف بدئيون. بغض النظر عن كيفية تفسير هذه التماثيل الحجرية» فإن 
ارتباطها الشديد بالموقد (الذي يحضر غليه الطعام لأجل الأحياء وحيث تقدم 
القرابين إلى الأموات) يُظهر أن ديانة ثقافة لبنسكي فير كانت تقوم على شعائر 
الموقد المنزلي 
في العصر الذي بلغ فيه الدين والفن ذروتهما في هذه المنطقة» تم إحراز 

اي : إذ تم التمكن من زراعة بعض أصناف القمح 
وتدجين أو اصطفاء بعض الحيوانات (الكلاب الخنازيرء الغزلان)» بحيث أن 
ثقافة لبنسكي فير اتخذت صفات العصر النيوليئي ما قبل الفخاري. إن السمة 
الموحدة لمزاراته ومنحوناته تظهر أن كل المعرفة السلفية قد دمجت في منظومة 
مكاملة وتجسّدت في العبادة والأسطورة والطقس. 

في منتصف الألف السابع قبل الميلادى في الفترة التي أخرجت فيها زراعة 
النباتات وتربية الحيوانات من السياق الطقسي؛ فقدت ثقافة لبسكي فير صفاتها 
الخصوصية وتحولت إلى ثقافة أوائل المزارعين الدانوبيين» الثقافة المدعرة باسم 
ستارشيفو - كوروس - كريس. في الوقت نفسه أو بعد ذلك بقرون قليلة» ظهرت 
الثقافة النيوليثبة الأولى» إما بشكل مستقل أو نتبجة للتراكم؛ » في مناطق أخرى 
من جنوب شرقي أوروبة أيضاً. لقد تأسس عالم مقدس شبه موحد» بغض النظر 
عن كيفية ظهوره» إلى حيز الوجود» ترگز مرة أخرى على الموقد المنزلي؛ في 
كل أنحاء جنوب شرقي أوروبة في وقت مبكر يعود إلى حوالي 6000 ق.م. 

كان الألف السادس قبل الميلاد فترة استقرار بالنسبة للثقافات النيرليئية في 
جنوب شرقي أوروية. فكانت المناطق الأكثر إبداعاً هي منطقة تيسالي - مفدونيا 
(الثقافات السابقة لسيكلوء وثقافة سيسكلو)ء ومتطقة الدائوب (ثقافة ستارشيغو) 
ووادي ماريستا (ثقافة كارانوفر). لم تكتشف مزارات في أي من هذه المناطق: 
الاستتناء الممكن الوحيد هو بناء في نيانيكوميديا (مقدونيا الإيجية»؛ الذي يحتمل 
أنه كان مزارأء بسبب أبعاده الكبيرة . كان لبعض البيرت في شمال غربي مقدونيا 
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(في بورودينء مادزار» وزيلينيكوفور) مدافئ تنتصب بالقرب منها ألواح صلصالية 
غنية بالزخارف. ذات مداخن على شكل رؤوس أو سقوف لها شكل الثدي. هذه 
اللقى» بالإضافة إلى مجسمات أكثر تواضعاً بشكل ملحوظ لبيوت من تيسالي 
ومنطقة الدانوب» توحي بأن البيت بأكمله كان يعتبر تحت حماية إله مزلي ٠‏ 

إن التمائيل الصغيرة ذات الأشكال البشرية» التي تمثل في معظمها نساء 
حوامل: كانت شائعة فقط في تيسالي - مقدونيا ومنطقة الداتوب» في أماكن 
توجد فيها أيضاً الأواني المخصصة للاستعمال اليومي. كانت التمائيل الصغيرة 
الأنثوية هي الأكثر عدداء لكنها ليست أقدم من التماثيل الذكرية. كانت التماثييل 
الصغيرة ذات الأشكال الحيوانية (وهي في معظمها تصويرات للثيران والغزلان) 
تُنتج بأعداد كبيرة» مثلما كانت تننج التعويذات» كل واحد على شكل رأس ثور 
مقولب بأسلوب معين. يمكن الاستد لال على أنواع القرابين استناداً إلى عدة لقى 
أثرية في كريت وتيسالي» حيث عثر على حفر عميقة مليئة بالرماد والعظام 
الحيوانية والتماثيل الصغيرة ذات الأشكال البشرية في أحيان قليلة. من 0-0 
أن هذه الأماكن هي التي كانت تُقدم فيها القرابين لآلهة العالم السفلي» وء 
المحتمل أن التماثيل الصغيرة ة أن نتوضع هناك كبدائل عن القرابين البشرية» 0 
لا تظهر مؤشرات عليها إلا في المناطق التلالية والهامشية من جنوب شرفي 
أوروبة. لم تكن عبادة الأموات بشكل خاص على جانب من الأهمية. فقد كان 
الموتى يدفنون في وضعية منكمشة في أماكن مختلفة» في المستوطنات أو, 
خارجها أو في الكهوف . كانوا يدفنون بدون هبات نفيسة وبدون انجاه ثاببت. إن 
فكرة الموت» كما پبدوء لم تلع ب دوراً هاما في ياة المجتمعات النيوليثية 
لجنوب شرقي أوروبة 

كان الألف الخامس قبل الميلاد عصر ازدهار الثقافات النيوليثية في جنوب 
شرقي أوروبةء خخصوصاً في المناطق القارية الداخخلية من شبه جزيرة البلقان وفي 
السهل البانوني» حيث كانت ثفافة الفيتكا 9:68 هي السائدة. لم تحدث 
تجديدات جوهرية في الإطار الديني ٠‏ لكن العناصر التقليدية للحياة الدينية كانت 
أوضح وأكثر عدداً. لا يوجد دليل على وجود مزارات» فقد كانت الحياة العبادية 
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لا تزال مرتبطة بالمنازل» خصوصاً الغرف الخاصة بتخزين وطحن الحبوب أو 
تحضير الطعام. فقد تم العثور على غرف تحتوي رمز البوكرانيا #ذهمعع:8 على 
الجدران (فرون ثور ضخمة جداً)ء وعدد وافر من الأدرات الطقسية في عدة 
مواقع من ثقافة الفنيتشا. يُظهر التوزع الجغرافي لهذه المرافع أنه في منطقة ثقافة 
الفينكا كلها والتي تخطي حوالي 000120 كيلومتر مربع» لم توجد سوى خمس 
أو ست مستوطنات كبيرة كانت لها مراكز دينية كبرى. كانت الفينكا بالتأكيد 
واحدة منهاء لأن كل تغيير في الموضوعات المقدسة المنتجة فيها كان ينعكس 
في المنطقة المحيطة بها بقطر يبلغ حوالي مئة كيلو متر. لقد تم العثور في فينتشا 
على عدة آلاف من التماثيل الصغيرة ذات الأشكال البشرية ومثئات المزهريات 
والتعويذات الطقسية ومختلف أدوات العبادة. 

كانت الدمى ذات الأشكال البشرية منوعة جداً وتضم تمائيل بشرية عارية 
ومكتسية» وتمائيل في وضعيات منحنية أو راكعة أو جالسة» وتمائيل ذات 
رأسين» وتماثيل موسيقيين» وتماثيل مقنعة. رأى بعض الباحثين فيها تصويرات 
لآلهة خاصة» مثل الإلهة الكبرى والإلهة من الطير والإلهة الأفعى» وإلهة 
الخضرة الحامل» وإله السنة. لكن هذه الدمى لم توجد في سياقات طقسية. 
والاختلافات في مظاهرها ربما نجمت عن اعتبارات جمالية أكثر مما هي دينية. 
إن حوالي 65 منها فقط معرقة بشكل واضح بوصفها ذكرية أو أنثرية. لقد ربطت 
كل الأمثلة التي عرف مكان اكتشافها بالعناصر المختلفة للمنزل (مثل المدفأة» 
الموقد النول» حفرة التخزين) أو بنشاطات منزلية محددة. لقد تم العثور على 
عدد من الدمى في قبور لكنها استثناءات محصورة ببعض الثقافات المحلية (على 
سبل المثال» ثقافة الهامانغيا في دوبروجا). إن حقيقة أنها كانت موجودة على 
نحو شائع مع أشياء الاستعمال اليومي» وأنها كانت في كثير من الأحيان متنائرة 
ومرمية» توحي بأنها فقدت قيمتها عقب. أداء الطقس وتحقيق الغاية المرجوة 
منها. هذه الدمى ريما كانت تجسد القدرات المشرفة على المنزل أو مخازن 
الحبوب أو القطعان أو الأرض المزروعة. إن العلاقة بين هذه القدرات والمجتمع 
يبدو أنها كانت مباشرة» بحيث أن ديانة هذه الفترة كانت في الواقع ديانة شعبية. 
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فقد تمظهرت في أداء الطقوس المرتبطة بالمطر والبذار والحصاد وفصول السئة 
والولادة والمرض والموت» أكثر مما ارتبطت بتبجيل آلهة بعينها. 

إن اكتشاف النحاس والذهب في الجبال الكارباتية في نهاية الألف الخامس 
قبل الميلاد» والغزوات اللاحقة للبدو من السهوب الروسية الجنوبية» قد أحدث 
أزمة في القيم والأهداف القديمة. نتيجة لذلك» فقدت المزارات التقليدية بعضاً 

من أعميتها. في الألف الرابع قبل الميلاد» انتقلت مراكز الحياة الدينية إلى الجزء 

الشرقي من شبه جزيرة البلقان (ثقافة بويان - غوملنيتا)» وإلى مولدافيا وجدوب 
غربي أوكرانا (ثقافة كوكتيني - تريبولي) لم يكرس الاهتمام الخاص بالأموات 
إلا في فترة الأزمة هذه. وهو يتجلى في فصل المقابر عن المستوطئات» والاتجاء 
الثابت للمدافن» والتقدمات القبرية الباهظة بشكل استثنائي وأقردت غرف خاصة 
في البيوت لأغراض العبادة» بقيت عبادة الشور مستمرة (المزارات ذات 
الوكرانياء التعويذات على شكل رؤوس ثيران) كما استمرت عبادة الموقد 
المنزلي (تركيز الموضرعات المقدسة؛ وخحصوصاً التمائيل الصغيرة ذات 
الأشكال البشريةء حول مدقأة تستعمل لأجل صنع الخبز). 

عر في )ا0ی (روماتیا)» على مزار يحتوي دليلاً على وجود عبادة 
العمود المقدس وريما عبادة الشمس. تم اكتشاف مجموعة من الأشياء 
الصلصالية المصغرة (مذابح » كراسي بلا مسند» دمى في وضعيات التعيده 
وأوني طقسية) ذات زخارف مرسومة (دوائر متحدة المركز» مثلثات؛ وخطوط 
حلزونية) تمثل الشمس والأجرام السماوية الأخرى» وذلك في أوفتشاريفو 
Ovetcharevo‏ (يلغاريا). ٠‏ توحي الزخحارف المشابهة التي وجدت على آنية مطلية 
بأن الفكر الديني كان موجها بالدرجة الأولى إلى السماء وكان مهتماً بنشو. 
الكون. تتكون هذه الزخارف من رموز للشمس والقمر وجهات العالم 0 
والأجرام السماوية والأرض والهواء والنهار وما شابه. فيما بعد صارت تشتمل 
على التماثيل البشرية والحيوائية والخيالية) عمالقة بزوجين من الأذرع» كلاب 
مجنحةء وهلم جرا)» لذلك يمكن للمرء أن يخمن أنه كان ثمة ميثولوجيا خاصة 
يجري إنشاؤها في جنوب شرقي أوروبة أثناء الألف الرابع قبل الميلاد. هذه 
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الميثولوجيا لم يكن بالإمكان تطويرها بشكل كامل: فقي منتصف الألف الرابع 
قبل الميلادء كان جنوب شرقي أوروبة قد اجتاحه الفرسان البدو الذين هدموا 
مزارات المجتمعات الزراعية المحلية وشلوا قدرتها الإبداعية. 


الديانات الأخرى 


كانت المجالات الدينية المستقلة للعالم النيوليئي هي البحر المتوسط الغربي 
مع شمال غربي أوروبة» والصحراء الكبرى» ووادي النيل» والصينء واليابان» 
وأمريكا الرسطى. أصبحت مجتمعات الصيد والنقاط الثمار في إيطاليا وشبه 
الجزيرة الإيبرية والجزر المجاورة على معرفة بالإنجازات الرئيسية للشورة 
النبرليثية في نهاية الألف السابع قبل الميلادء لكنها استمرت في معظمها تعيش 

في الكهوف والملاجئ الصخرية ریسا بالتقاليد القديمة. في المقاطعات 
0 والمناطق الخلفية المجاورة ترسخ الانشغال بالأرض (التراب) أولاً من 
خلال صناعة الأواني الفخارية » أكثر مما ترسخ من خلال الزراعة. ينعكس شيء 
من الحياة الروحية لهذه المجتمعات في الزخارف الموجودة على أوانيها 
الفخاربة» التي تضم موتيفات مثل الخطوط الموجية والأنماط اللهبية الشكل» 
والهلالات. هذه الموتيفات التي ربما كانت ترمز إلى مرضوعات تلقى أعظم 
التبجيل - كالقمر والشمس والبحر - يمكن اعتبارها بمثابة دليل على عبادة المياه 
والأجرام السماوية. 

في الألف الخامس قبل الميلاد» بدأت المؤثرات القادمة من بحر إيجة في 
تغيير ثقافة شبه الجزيرة الإيطالية» في حين شهدت شبه الجزيرة الإيبيرية بداية 
السيرورات التي أدت مع مرور الزمن إلى ظهور ثفافات في كل أنحاء أوروبة 
الغربية والشمالية تميزت بالأضرحة الميغاليثية المخصصة لأجل الدفن الجماعي 
(مثل القبور على نمط ١٤اه‏ والقبور النفقية وذات الردهة والدهليزية): 
وبالعمارة المقدسة المكونة من النصب الحجري الضخمة (المنهيرات) 
الموضوعة في صفوف متوازية أو في داوتر (الكروملكات). لقد كانت هذه هي 
الأشكال الأساسية » لكن بحض الأنواع الأخرى من المباني الحجرية المقدسة قد 
بنيت في أصاكن أخرى» مشل المزارات المخططة على شكل حرف نا 
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في الدانمارك؛ والمعابد ذات المحاريب والباحات المركزية في مالطة. أما العبادة 
السائدة فكانت عبادة الأسلاف. إن الأوثان ذات الأسلوب التمطي التي لها عيون 
كبيرة على شكل ورود (الإلهة الكلية الرؤية)ء قد تم العلور عليها في القبور 
الميغاليثية في إسبانية والبرتغال. كما تم أيضاً اكتشاف أماكن خاصة لأجل 
التقدمات القربانية في يعض المواقع » كالمقبرة في لوس ميلارس» إسبانية. كانت 
حجارة الفبور تزين في كثير من الأحيان بنقوش تجريديةء وأحياناً بصور لأفاعي 
أو ثيران أو فؤوس ذات حدين. في نهاية العصر النيوليثي» شكلت بعض أحجار 
القبور المنتصبة على شكل تماثيل بشرية (المنهيرات التمثالية). 

كانت هذه المزارات الميغاليثية جميعها محاطة بقبور الأسلاف. وبما أنها 
كانت متوضعة بشكل متباعد» فمن المؤكد أنها كانت ندل على المواقع التي 
كانت تتجمع عندها الجماعات المشتغلة بالزراعة في مناسبات خاصة. إن دائرة 
الأنصاب الحجرية العملاقة 500606066 (إنكلتر! الجنوبية) وكذلك صف 
الأنصاب الحجرية الضخمة في كارناك (بريتاني» فرنسا) لا يد أنها كانت تجتذب 
آلاف المؤمنين الذين كانوا يتجمعون لإقامة اتصال مع القدرات السلفية أو 
الإلهية. إن مالطاء بمعابدها الكثيرة» ريما كانت جزيرة مقدسة 59018 15018 يأني 
إليها المؤمنون من كل أصقاع العالم لكي يتلقنوا أسرار الإلهة العظيمة» التي 
اكتشف تمثالها المفتت الهائل تحت أحد المعابد. كان لكل معبد مالطي مخطط 
أرضي على شكل الرحم أو على شكل صورة ظليلة للإلهة العظيمة. إن الدمى 
ذات الأشكال المحورة؛ والتمثيلات المدعوة باسم (السيدات النائمات) التي 
عثر عليها في هذه المعابد توحي بأنها كانت أيضاً أماكن شفاء ومهابط وحي 
حيث يمكن للمؤمنين» عبر فترة الإقامة المؤقتة (الحضانة)؛ أن يحصلوا على 
علاجات لأجل الجسد أو الروح. كان فعل المشي عير هذه المعابدء ذات 
الشكل الرحمي» بين الصفوف أو عبر دوائر الأنصاب يمتلك أهمية التعميد. 

كانت ديانة الجماعات السكانية النيوليثية لإفريقية تقوم على مفاهيم 
وعبادات مختلفة تماما. فالمجموعات الرعوية القاطنة للصحراء الكبرى في 
أغلبها حلفت لوحات ورسوم صخرية تصور ثيراناً أو أشكالاً بشرية في وضعية 
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التعبد. إلى الشرق» في مصرء كانت أول الجماعات العاملة بالزراعة تولي 
الاهتمام الأكبر لأمواتها وللنيل. كان لأقدم القبور النيوليئية (في منتصف الألف 
الخامس قبل الميلاد) اتجاه ثابت حتى ذاك الوقت. فقد كان الموتى يدفنون 
ووجرههم إلى الشرقء مع وضع حبات من القمح في أفواههم (ثقافة ميريميد). 
في بعض الحالات» كانت توضع مجسمات زوارق ودمى صغيرة ذات أشكال 
بشرية مصنوعة من الصلصال أو العاج في القبور (ثقافة باداري). تظهر المزهريات 
من النصف الثاني للألف الرابع قبل الميلاد (ثقافة نقادة الثانيية) مواكب من 
الزوارق المزخرفة» ربما كانت تصور طقس تقديم القرابين لنهر النيل. 

كانت الديانة النيوليثية في بلدان الشرق الأقصى أيضاً تمتلك سمات متميزة. 
ويبدو أن ثقافة البانغ - شاو في الصين قد عززت عبادة الأسلاف والخصب. 
بالحكم من الموتيفات الموجودة على الأواني المطلية» فقد تم إعطاء دور هام 
لعبادة الأشجار الدائمة الخضرة (كالشربين والسرو) وربما لعبادة قمم الجيال. 
وأعطي دور هام أيضاً للقوى الحركية للكون والإشعاع الكوني» التي تؤثر على 
طبيعة ومصير الإنسان. إن سكان اليابان النيولثيين الذين ظلوا طويلا في عزلة 
تامة» قد تركوا أيضاً بعض آثار دياتهم. تشمل هذه الآثار الدوائر الحجرية 
الملغوزة ‏ المدعوة ياسم المزولات (الساعات الشمسية) التي يصل نصف قطرها 
إلى خمسة وأربعين مترا - والدمى ذات العيون الكبيرة الجاحظة» والقضبان 
الحجرية ذات الأبعاد الكبيرة أحباناً. تمثل هذه مجرد شذرات من ديانة نيوليثية 
تقوم على عبادة الحجر والشمس والقضيب. 

إن الديانات النيوليثية لآرخبيل المالاي وأمريكا الوسطى لا بد أنها كانت مميزة 
بالقدر نفسه نظراً لأن تطور الثقافة النيوليئية في هذه المناطق كان مميزاً ومستقلاً 
مهما يكن فإن الأدلة الأركيولوجية كانت ضكيلة بحيث لا تسمح لنا بتكوين أية 
استنتاجات حول الأفكار الدينية للمجتمعات النيوليشية في هذه المناطق”», 


Dragoslav Srejovis, Neolithic Religion. In: M. Eliade, ed, Encyclopedia of‏ زه 
Religion, Macmillan, London, 1987.‏ 
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الفصل الرايع 
الديانات النبوليثئية في أوروبة القديمة 


Mariga Gibutas 
ترجمة: عدنان حسن‎ 


يستعمل مصطلح أوروبة القديمة؛ هناء لوصف أوروبة خلال العصر 
النيوليتي والعصر النحاسي » قبل أن يتسرب إليها الناطقون باللغات الهشدو - 
أوروبية. وتمتد هذه الفترة من حوالي عام 4500 إلى حرالي عام 2500ق.م. منذ 
أواسط الألف الثالث قبل الميلاد بدأ الانسياح التدريجي للهندو - أوروبيين 
باتجاه أوروبة القديمة ؤخصوصاً أوروبة الشرقية والجنوبية الشرقية. أما د 
أوروبة الغربية فقد تأخر الانسياح مدة ألف عام» بينما حافظت كريت وتيرا 
والجزر الإيجية المتوسطية على أنماط حياة أوروبية قديمة إلى حوالي عام 1500 
ق.م. لقد فرض الهندى - أوروبيين بنيتهم الاجتماعية البطريكية الأبوية على 
المجتمعات الأوروبية القديمة التي تتركز بنيتهم الاجتماعية حول النساءء وتم 
ندمير تقاليدهم التي عمرت لآلاف خلت من السنين. ومع ذلك فإن هذه التقاليد 
قد شكلت الأساس التحتي القوي للثقافات الأوروبية التي نشأت خلال العصر 
البرونزي وأثرت بعمق على حياتها الدينية. 

إن الثورة الزراعية التي حدثت أول مرة في منطقة الشرق الأدني منذ مطلع 
الألف الثامن قبل الميلادء قد انتشرت إلى جنوب شرقي أوروبة خلال النصف 
الأول من الألف السابع قيل الميلاد» حيث ازدهرت ثقافة نيوليتية ناضجة في 
المنطقتين الإيجية والأدرياتيكية حوالي 6500 ق.م. ثم تحول حوض الدانوب 
وأوروبا الوسطى من اقتصاذ الصيد والالتقاط إلى اقتصاد إنتاج الغذاء خلال 
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النصف الأول من الألف السادس قبل الميلاد. حوالي عام 5500 ق.م ظهرت 
الأدوات النحاسية أول مرة» وأدت إلى ظهور ثقافة نحاسية ناضجة خلال الألف 
الخامس قبل الميلاد. أما في أوروبة الغربية والشمالية» فإن الثقافة الزراعية لم 
تظهر إلا بعد ذلك بحوالي ألف سنة لقد امتدت النيوليتية من 6500 إلى 5500 
ق.م والعصر النحاسي من 5500 إلى 3500 ق.م وفي أوروبة الشمالية استمرت 
الثقافة النيوليتية إلى حوالي عام 2000 ق.م. 

استمرت الديانة التقليدية لجنوب شرقي أوروبة وحوض الدانوب ثلاثة 
آلاف عام وذلك من عام 6500 إلى 3500 ق.م. (التواريخ المعطاة هنا بالاستناد 
إلى تحليل الكربون المشع). ولقد قام الدارسون بإعادة بناء المعتقدات 
والممارسات الدينية لشعوب تلك المناطق» بشكل أساسي ٠‏ على تحيل 
السجلات الأركيولوجية. وتشتمل الأدلة التي جرى فحصها وتحليلها على 
معابد» ومجسمات معابدء ومذابح؛ ولوحات جصبة جدارية. ونقوش ورسوم 
صخرية» وكهوف» ومقابر» ودمى» وأقنعة» إضافة إلى الرموز والإشارات 
المحزوزة أو المرسومة على هذه الأشياء 

تقدم لنا اللقى الشعائرية» وخصوصاً الدمى (- تمثيلات نحتية صغيرة 
تصنع من الصلصال أو أية مادة أخرى) بعض الدلائل على أنواع الطقرس التي 
كان الأوروبيون القدماء يؤدونهاء والآلهة التي كانوا يعبدونها. لقد تم استخراج 
أغنى اللقى الأثرية بهذا الخصوص من جنوب شرفي أوروبة وحوض الدانوب 
وصولاً إلى الشمال البعيد في الجبال الكاراباتية. تشتمل هذه المنطقة حالياً على 
كل من اليونان وإيطاليا ويوغسلافيا وبلغاريا ورومانيا وأوكرائيا الغربية وهنغاريا 
وتشيكوسلوفاكياء إضافة إلى الجزر الإيجية والمنوسطية. المنطقة الثانية التي 
أعطتنا لقى شعائرية هي أوروبة الغربية» وتشتمل حالياً على كل من إسبانيا 
والبرتغال وفرنسا والجزر البريطانية. ولعل أفضل البقايا الأثرية التي حفظت لنا 
بشكل جيد هي جدران القبور الميخاليئية التي تحمل نقوشاً رمزية وصوراً لاآلهة» 
وكذلك النصب الحجرية» والدمى المرتبطة بشعائر الدفن. 
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رغم تعدد الجماعات الثقافية في أوروبة القديمة. والأسالبب المتنوعة لأعمالها 
الفنية» فإن مجمع الآلهة هو نفسه في كل مكان من تلك المنطقة الشاسعة من 
الأرض. لقد برغت المعتقدات الدينية لأوروبة القديمة من العالم الباليوليتي 
والزراعي المبكر المتركز حول المرأة. وكانت تدور حول الدورة الطبيعية في حياة 
المرأةء وأطوار القمر» والتغيرات الفصلية. إن نور السماء والنجوم. وما إليها من 
المظاهر الكونية ذاث الدور البارز في الميثولوجيا الهندو - أوروبية؛ لا تكاد تظهر 
في التمثيلات الرمزية للثقافة التقليدية لأوروبة القديمة» التي تدور حول حيوية 
وخصب الأرضء والتي عبرت رمزياً عن تحولات حياة الطبيعة من خلال تصوير 
البذور المنتشة؛ والبيضء واليسروعات» والفراشات والأشكال الاستطالية التي 
تشير إلى الحباة العفوية المنبثقة» مثل الأشجار واليتابيع والثعابين التي تبدوأنها 
من رحم الأرض. إن الصور المقدسة هنا تمثل معجزة الولادة» بشرية كانت أم نباتية 
أم حيوانية. كما تمثل الرهبة والغموض المحيطين بالهلاك والتجدد الدوريين للحياة. 

يرمز معظم الصور المقدسة الأوروبية القديمة إلى الطبيعة الدائمة التغير 
للحياة على الأرض: التناوب الإيقاعي الدائم بين الخلق والهلاك» والولادة 
والموت. فأطوار القمر الثلاثة (الهلال والبدر والمحاق) مثلاء يجري تكرارها في 
ألوهات مثلثة هي البنت الصغيرة والحورية والحيزبون. أو الآلوهة المانحة 
للحياةء والألوهة المسببة للهلاك والألوهة التحولية  .٣۵۸5f0۲311۷e‏ أو 
الألوهة المترعة والألوهة المحتضرة والألوهة المتجندة. إن الألوهة المانحة 
للحياة هي في الوقت نفسه مدبرة الموت. كما أن أرواح الإنبات المذكرة تعكس 
تلك الطبيعة التحولية للحياة» فهي نولد وتترعرع نم تموت. مثل النيانات. 
الآلهة والإلهات 

تكشف الأدلة الأئرية من أوروبة القديمة عن ألوهات نمطية محددة بشكل 
واضح» تظهر بشكل متكرر في الفن النحتي عبر الأزمنة وفي مختلف الأمكنة 
وهي تشتمل على ألوهات ذات شكل بشري» إضافة إلى ظهورات إلهبة (أو 
تجليات قدسية ‏ 10030165م8) كثيرة التعددء وذلك في صورة طيور وحيواننات 
وحشرات وبرمائيات وأحجار وتلال. 
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تظهر الإلهات الرئيسيات في صور مركبة من هيئة بشرية وأخرى حيوانية» تنطوي 
على تراكمات من الخصائص الباقية من حقب ما قبل الزراعة. من هذه الصور: 
إلهة طير الماء 

تظهر هذه الإلهة بمنقار أو أنف معقوف وعلق طويل»ء ورأس جميل ذي 
شعر أو تاج» وثديين» وجناحين أو نتوئين يوحيان بهماء رعجيزة بارزة تشبه 
عجيزة البطة أو الإوزة أو البجعة. أما ظهوراتها أو تجلياتها المقدسة فتكون في 
هيئة طائر ماءء هو على الأغلب بطة (انظر الشكل 1). ثمة صلة بين هذه الألوهة 
والرطوبة المنبعثة من المحيطات. 


(الشکل 1) 

والأنهار والبحيرات وغيرها من المجمعات الماتية. أما الرموز الأساسية 
لهذه الإلهة فترسم على شكل خطوط ملتوية» وجداول متعرجة» ومجموعة من 
حروف ال ۷ ثنائية أو ثلاثية التكوين» تشبه رنبة الرقيب العسكرية. ولعلها 
مستوحاة من شكل مثلث العانة الأنثوي. لقد جرى رسم هذه الرموز على الأشياء 
المرتبطة بالإلهة وكذلك على صورها ذاتها. وهي تقترن بالرقم ثلائة الذي يشير 
إلى المنبع الثلائي وإلى التمام. كما تقترن بالكبش حيوانها المقدس. تعطينا هذه 
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الرموز مجتمعة مفتاحاً لفهم خصائصها كواهبة للحياة والقوت والثروة. إنها ذات 
أصل باليوليتي» ومنذ مطالع العصر النبوليتي لدينا دلال على صلتها بالنسيج 
والحياكة والحرف المختلفة. إنها حاقكة الأقدار والمصائرء وقد عبدت في 
المصلى العائلي وفي معبد الجماعة. ومن التمشيلات ذات الصلة بخصائصها 
المانحة للحياة هنالك جرة الماء الضخمة المزخرفة بشارات على سكل حرف 
وأيضاً بشبكات ودغلات ولرالب متواصلة وتموجات. وتظهر شارات 
مشابهة أيضاً على الدمى التي تمثلهاء بينها مثلشات عانة ذات نسق شبكي» 
ومربعات ترمز إلى الماء الواهب للحياة (انظر الشكل 2). 


الإلهة الأفعى 

تظهر هذه الإلهة بقدمين ويدين أفعوانيتين» وفم طويل» تعتمر تاجاً. . إن 
اللوالب واللفائف الأفعواتية هي شاراتها. إنها تجسيد لطاقة الحياة. وكرمز 
للخصوية ورخاء الأسرة تنم عبادتها في مقاماتها المنزلية. ربما كان الشاج الذي 
تعتمره رمزاً للحكمة. إن قرني الأفعى اللذين يشبهان الهلال يربطان الإلهة 
بالدورات القمرية. في القبور الميغالبتية لأوروبة الغربية تشكل صور الأفعى 
الملتفة رمزاً للتجدد. وفي الموروث الرمزي العالمي فإن اللفائف الأفعوانية هي 
مصدر للطاقة مثل الشمس» وكلاهما كناية عن عيني الإلهة المتجددتين. ٠‏ 
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الإلهة الوالدة 

تصور في وضعية الولادة. وهنالك أدلة لا بأس بها على وجودها في الفن 
الباليوليتي (تورساك ‏ فرنسا 21.000 ق.م)ء ولكنها موجودة في جميع عصور 
أوروبة القديمة منذ الألف السابع. . ربما كانت صورة الفرج منحوتاً أو مرسوماً هي 
من قبيل تصوير الجزء للتعبير عن الكل في الإشارة إلى هذه الإلهة. مدل هذه 
الصور كان ساتدا في العصر الباليوليتي وفي أوروبة القديمة أيضا. أما الظهورات 
المقدسة لهذه الإلهة فكانت في أنثى الأيل أو الظبي أو الدب. ولعلنا واجدين في 
مثل هذه الصور تعبيراً عن الإيمان المبكر بالأم البدئية ذات الشكل الحيواني- 
الإلهة الحاضنة 

تصور هذه الإلهة في دمى محدودبة الظهر. وفي صور أكثر تفصيلاً نجدها 
في هبشة سيدة بقناع حيواني تحمل طفلاً إلى مدرهاء أو تمسك بجراب 
مخصص لحمل الطفل. يعود تاريخ هذه التمئيلات إلى بدايات العصر النيوليتي» 
وقد استمرت خلال عصر النحاس والعصور التاريخية أيضاً. 
النسرة أو البومة 

هي توأم شرير للإلهة الوالدةء إنها الموت تحت قناع نسر أو بومة أو طير 
أو قَمَّام آخر. ولكنها في الوقت نفسه تمتلك خصائص التجدد. قد يُرسم الفرج 
أو الحبل السري أو المتاهة على تمثيلاتها التشكيلية. كما ترمز إليها تلك 
الخطافات والفؤوس (رمز الطاقة والحث على الحياة) التي وجدت منقوشة 
على النصب الحجرية وعلى بلاطات القبور الدهليزية في أوروية الغربية. في 
أحد المراكز الديئية بموقع شتال حيوك في سوط الأناضول (الألف السابع ق.م) 
تبرز مناقير نسور عملاقة من فتحات حلمات الأثداء الأنئوية المنحوتة على 
الجدران. كما أن ثديي الإلهة البومة اللذان يصوران في منحوتات نافرة على 
بلاطات القبور الدهليزية الميغالينية في بريتاني» توحي أيضاً بأن عوامل التجدد 
هي من عناصر قدرتها. 

354 


تظهر البومة الثلجية في عدد من النقوش على جدران كهرف الباليوليت 
الأعلى (المجدلاني) في فرنساء كتجل مقدس للموت» ربما منذ تلك الفترة 
المبكرة. ثمة دلائل كثيرة على وجود الإلهة البومة في كل عصور التيوليت 
والنحاس. وفي عصر البروئز المبكر أصبح شكل البومة هو الشكل المعتاد 
للجرار الخاصة بحفظ الموتى. إن حالات دفن العليور الجارحة كقرابين لهذه 
الإلهةء معروفة من العصر الباليوليتي (كسار أكيل» لبنان؛ مالطاء حوالي عام 
0 ق.م) ومن العصر النيوليتي المبكر (زاوي تشيمي» شانيدار» في شمال 
العراق حوالي عام8000 ق.م). وفي سباق العصر النيوليتي والعصر البرونزي 
(ايسبستر في اسكوتلندا). ولقد تمتعت الأجنحة الكبيرة المبسوطة بأهمية رمزية 
لي الشكل رقم 3). 


«الشكل 3) 


السيدة البيضاءء أو الموت 

تظهر مُقنّمة» لها ذراعان مطويتان بإحكام إلى صدرهاء وساقان متلاصقتان 
و مستدقتا الطرف السفليء إن مثلث عانتها الكبير بشكل غير طبيعي هو بؤرة 
التركيز. أما الصورة المختزلة لها فهي العظمة. تكون صورها مصنوعة من العظم 
أو مواد ذات لون عظمي كالرخام والحجر الفاتح اللون. تعود بتاريخها إلى 
الباليوليت الأعلى ولكنها وجدت أيضاً في جميع أنحاء أوروبة القديمة» وكذلك 
في العصر البرونزي الإيجي من خلال دمى رخامية عثر عليها في جزر سيكالدية 
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اليونائية» تم العثور على معظم تمثيلات السيدة البيضاء في القبور؛ إما بشكل 
منفرد أو في مجموعات من ثلاثة أو ستة أو تسعة (انظر الشكل رقم4). 


«الشكل 4) 


آلهة التجدد 

تظهر بأشكال لا حصر لها. من أبرزها شكل السمكةء رالعلجومء 
والضفدع» والقنفذء والمثلث» والساعة الرملية» والنحلة» والفراشة. كما تظهر 
بشكل بشري ‏ حيراني مركب» مئل المرأة ‏ السمكة» المرأة ‏ الضفدعء» المرأة- 
السمكةء المرأة ‏ الضفدع. المرأة - القنفذ» ساعة رملية مع قدمي ومخالب 
طائر» نحلة أو فراشة مع رأس بشري (انظر الشكل رقم 5). 

إن العلاقة الحميمة بين السمكة والضفدع والعلجوم من جهة ورحم إلهة 
التجدد من جهة أخرى» تفسر الدور البارز لهذه الكائنات في الرمزية الأوروبية وفيما 
يتعلق بالقتفذ فإن أهميته ربما تأتي من مطابقته مع رحم حيواني مغطى بالنتوءات» 
وقد استمرت القنافذ في الظهور بوصفها رمز للحياة والمآتم خلال أواخر أزمنة ما 
قبل التاريخ وفي العصور التاريخية أيضاً. عندما تظهر الإلهة كنحلة أو فراشة أو 
بثثّارة. يجري الاعتفاد بأنها ترمز إلى الحياة المولودة من جديد. في كثير من الأحيان 
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فإن هذه الصور السابقة تنبثق من رمز ألبوكرانيا (رسم نمطي لرأس شور بقرنين 
كبيرين)ء الذي هو أيضا رمز للرحم الأنلوي» ولدينا غنه شواهد من أوائل العصر 
النيوليتي (انظر الشكل رقم 6) وربما يعود اقتران ألبوكرانيا بالرحم إلى الشبه بيه 
وبين الوضعية التشريحية للرحم مع الأنابيب الفالوبية المتصلة به. 


2# سي 
(الشكل 6) 
257 


الإلهة الحامل (الأرض الأم) 

تُصور بشكل واقعي طبيعي وهي عارية ويداها مستقرتان على بطنها المتفخ 
الذي يتم التركيز عليه دائماً. كما تصور بشكل رمزي باعتبارها رابية منتفخة 
الطرف أو تنور. في طفولة الزراعة كان بطنها الحامل يُشبّه بخصوبة الحقول. 
اتصلت صورتها بأشكال المعينات والمثلشات والأفاعي؛ وبالخطوط المتوالية 
مثنى أو رباع (الشكل رقم 7). حيوانها المقدس هو الخنزير. إنها أم الأموات. 
رحمها أو جسمها بكامله هو القبر أو المعبد (مالطا وسردينيا والقبور الدهليزية 
لأوروبة الغربية». 

هنالك شواهد على وجود الإلهة الحامل منذ العصر الباليوليتي الأعلى. 
ولكن من المحتمل أنها لم تصبح. حتى العصر الينوليتيء أم الأرض ومانحة 
الخبزء التي تظهر جالسة على العرش ومتوجة. إنها الشخصية المسيطرة في 
المراحل المبكرة من العصر النيوليتي. وجدت دماها على مصاطب التدور (كبا 
هو الحال في أكيليون بتيساليا 6000 ق.م) وليس على مذابح المقامات العائلية 
التي كانت وقفاً على الإلهة الطير والإلهة الأفعى. 


«الشكل 7) 
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إن زواج الدمى المؤلفة من دمية صغيرة وأخرى كبيرة» معروفة من جميع 
عهود أوروبة القديمة» فهي تمثل الإلهة في طوريها كبتت وكسيدة ناضجة ويُعبّر 
عنها بثنائية الأم ‏ الإبنة كما هو الحال في ديمتر وبي رسفوني في الميثولوجيا 
اليونانية للعصور التاريخية. ومن الملفت للنظر أن المعابد الكبرى لمالطا تتألف 
عر يكير (أو جناحين) واحد أوسع من الأخرى» وكلاهما على هيئة جسم 
الإنسان. وهذا يوحي مرة رى بالطبيعة الثنائية أو الدورية للإلهة بوصفها 
عجوزا وشابة؛ أو الصيف والشتاء. 

فيما يتعلق بالآلهة الذكور لا يوجد سرى نمطان مؤكدان» وهما الشيخ 
الحزين » والذكر الناضج ذو الصولجان. 
الشيخ الحزين 

يُصوّر في هيئة مسالمة جالساً على كرسي ويداه ترتاحان على ركبتيه 
أو تسندان وجهه. وبما أن هذا الشيخ الحزين يظهر برفقة دمى الإلهة الحامل 
الجالسة» التي ربما تمثل هنا آلهة الحصادء من الممكن الاستنتاج بأن هذا النمط 
يمثل إله الخضرة المحثضر 

ومن ناحية أخرى فإن المنحوتات التي تمثل ثوراً بقناع بشري أو ذكراً بقناع 
ماعز في ثقافة الفينكا 171504 من الألف الخامس قبل الميلادء ربما كانت 
الأشكال المبكرة لديونيسيوس العصور التاريخية الذي كان يظهر في هيئة ثور أو 
تيس كله للتجديد السنوي بكامل قوته. إلا أن نقص الوثائق من ثقافات أخرى 
يبرر لنا عدم التوكيد عليه كنمط مؤكد. 
الذكر الناضج ذو الصولجان 

يصور جالساً على عرش ممسكاً بيده صولجاناً. لدينا مئال عنه من شيغفار 
توزكوفس 710266<65- ٣vaع8ze(ثقافة‏ تيسا بهنغاريا». يمكن مطابقته مع أرواح 
الغابة التي ترعى الحيوانات والصبادين في العصور التاريخية اللاحقة» من أمثال 
سيلفانوس ونونوس وبان الذين يصورون أيضا ممسكين بالصولجان. هذه الصورة 
من المحتمل أن تكون من أصل باليوليتي أعلى (رسوم الرجال البيزونات 
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«البيزون هو الثور الوحشي٠ء‏ أو الخليط. بشر وحيوانات أخرى المعروفة مسن 
الرسوم الجدارية للكهوف الفرنسية). لا تتوفر لدينا وثائق كافية عن نمط الذكر 
الناضجء ومع ذلك فإن الوقفة المهيبة لإله شيغفار توزكوفس توحي بأهميته في 
مجمع الآلهة. 

لدينا تمثيلات أخرى تعبر عن المبدأ الذكوري» مثل الرجال العراة ذوي أقنعة 
الطيور في وضعيات الوثب أو الرقص» والتي ريما كانت تصويرات للمشاركين في 
طقوس الإلهات. إن الصور الذكرية نادرة في الفن التشكيلي لأوروبة القديمة ولا 
تشكل عادة سوى %3 من العدد الإجمالي للأعمال الفنية المكتشفة حتى الآن 
خلاصة 

في ثقافة أوربة القديمة جرى التعبير عن المبدأ الأثثوي الإلهي بأشكال بشرية أو 
حيوانية أو بشكل رمزي مجرد: امرأة. طير ماء» طير جارح» ظلبي» دبء أفعى» 
نحلة» فراشة» سمكة. علجوم؛ قنفذ» مثلث؛ ساعة رملية. إن تبدياتها تظهر في 
كل مكان. وعبادتها متناغمة مع الدورة اللانهائية للحياة والموت والتجدد. 

إن تأمل الأنماط التي تعبر عن نفسها مراراً وتكراراً في الأعصسال التشكيلية 
يقودنا إلى القول بأن ديانة أوروية القديمة كانت تعددية من ناحية» وتسودها 
الآلهة المؤنئة من ناحية أخخرى. كما أن الإلهة الرئيسية لأوروية القديمة كانت 
الإلهة الكبرى للعصر الباليوليتي نفسها. وكانت وظائفها تشمل وهب الحياة 
وزيادة الخيرات المادية وتدبير الموت والتناقص والتجدد. إنها الحاكم المطلق 
على الحباة الإنسانية والحيوانية والنباتية » والمتحكمة بدورات القمر ودورات 
الفصول. إنها الواحدة رغم تعدد الأشكال التي تبدي نفسها فيها. 

هذه الإلهة الكبرى لعصور ما قبل التاريخ استمرت في العمصور التاريخية 
الأوروبية وفي الفلكلور الشعبي. فهي تظهر بشكل المثلث كإلهة القدر التي تكون 
جاهزة عند سرير الولادة لتقرير مصير المولود والتنبؤ بطول عمره. كما تظهر 
باعتبارها السيدة البيضاء التي تجسد الموت بصحية كلبها الأبيض أيضا. يجري 
التعرف عليها من خلال العلجوم (ضفدع الطين) الذي يجلب الموت والتجددء 
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وكذلك في طيور الماء والأفاعي التي تجلب الخير والبركة» وفي الأفعى المتوجة 
التي يمتح تاجها القدرة على رؤية كل الأشياء وفهم لغات الحيوانات. 

إن الإلهة النسر أو البومة لأوروبة القديمة قد انحدرت إلى مرتبة الساحرة» 
واستمرت في الحكايا الخرافية كجنية عجوز ذات أنف معقوف تطير في الهواء 
ممتطية مكنسة. يمكنها أن تشطر القمر إلى نصفين» وأن تسبب جفاف ضروع 
البقرات وأن تفسد أزهار الأشجار المثمرة وتحدث المرض لدى الأحياء وتدمر 
السعادة البشرية. وعندما تظهر الساحرات أو الجنيات في مجموعات يكون على 
رأسها عادة ملكة أو سيدة. الأمر الذي يعكس ذكرى لبنية اجتماعية قديمة 
متمركزة حول المرأة وذات خط نسب أمومي. 

خلال العصر النيوليتيء وكنتيجة للاقتصاد الزراعي» تم تحويل الإلهة 
الحامل الباليوليتية إلى ربة لخصوبة الأرض. وبعد أن ازدادت أهمية خصوبة 
البشر والحيوانات ونمو المحاصيل» ازدادت معها أهمية دراما التغيرات الفصلية 
ونم التركيز على صورة الأم والبنت التي ترمز إلى دورة حياة الطبيعة السنوية» 
وظهرت صورة الإله المذكر باعتباره روح الخضرة الطالعة والمخضرة. 

ولكن دعونا نلاحظ هنا أن الخصب ليس إلا واحدة من الوظائف الكثيرة 
للإلهة » ليس من الدقة أن نسمي إلهات العصرين الباليوليتي والنيوليتي إلهات 
خصبء لأن خصوبة الأرض لم تصبح قضية حيوية إلا في سياق حقبة إنتاج الغذاء. 
من هنا فإن الخصب ليس الوظيفة الأساسية للإلهة » كما وليس له علاقة بالجنسائية. 
كانت الإلهات خالقات للحياة بشكل أساسي» ولم يكن تعبيراً عن الجمال 
الفينوسي » وبالتأكيد لم يكن زوجات للآلهة الذكور. من غير الدقيق أيضاً استخدام 
لقب الإلهة الأم» وهو اللقب الشائع في الأدبيات الأركيولوجية» رغم وجود صورة 
للأرض الأم ولأم الأموات» وصور آتصرى لأمهات وحاميات للحياة الفتية. إن 
الصور الأنثوية الأخرى لا يمكن اختصارها إلى صورة الإلهة الآم. فالإلهة الطير 
والإلهة الأفعى مثلاًء وكذلك الصور الكثيرة الأخرى للتجدد والتحول (مثل 
الضفدع والسمكة والقنفذ) لم تكن تعكس صورة الأم» إنها تشخيص للحياة للموت 
والتجدد. إنها تمثل ما هو أكثر من الخصب ومن الأمرمة. 
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المعابد والمقامات الدينية 

إن قسماً لا بأس به من المعلومات حول الديانة الأوروبية القديمة قد 
جاءتنا من مجسمات (= ماكيتات) صلصالية لمعابد ومقامات تم العشور عليها 
ضمن المنازل أو في الهواء الطلن. وهي صغيرة بما يكفي لحملها باليد 
الواحدة. وربما كانت من قبيل الهبات المقدمة لإلهة المعبد. تعيد هذه 
المجسمات إنتاج البنية الأصلية للمعبد بزخارفه الرمزية المتقنة» وصور آلهشه 
المرسومة أو المحزوزة على الجدران والأسطح والجالونات» والتي تمدنا 
بمعلومات قيمة وغزيرة. 

لقد تم حتى الآن العثور على حوالي حمسين من هذه المجسمات التي 
تسمح لنا بالعرف على طبيعة المراكز الدينية لأوروية القديمة بتفصيل مدهش» 
وجميعها يعرد إلى الفترة الممتدة فيما بين الألف السادس والألف الخامس قبل 
الميلاد. 

من بين أقدم المجسمات المكتشفة» ثمة بضعة من ثقافة سيسكلو )ع8 
النبوليتية من تيساليا باليونان» تعود بتاريخها إلى حوالي عام 6000 ق.م. تصور 
هذه المجسمات أبنية مستطيلة الشكل ذات أسطح مائلة أو مستويةء مطلية 
بمربعات شطرنجية أو مستطيلات مخططة على جوانبهاء وجملونات مزخرفة. إن 
الفتحات الملفتة للانتباه في أسطحها وأحياناً في جوانبها تجعلها تبدوء ربما ليس 
من قبيل المصادفة» مثل بيوت طبور صغيرة. كما تم العثور على مجموعة من 
المجسمات الصلصالية تعود إلى تاريخ لاحق (حوالي 5600 ق.م) أنتجتها ثقافة 
ستارتشيفو 51258600 في البلقان الأوسط. وقد توجت هذه المجسمات بمعالم 
غير اعتيادية. فهنالك مدخنة أسطوانية في متنصف السطح تحمل قناع إلهة. 
وحول قاعدة المدخنة التي تتخذ شكل عنق إنساني هنالك قلادة تتدلى فوق 


السطح (الشكل رقم 8). 
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«الشكل 8) 


يبدو بناء المعبد بأكمله وكأنه بني بوصصقه نموذجاً حرفياً لجسم الإلهة» 
بحيث تنخذ البنية التحتية » والمدخنة التي تنتهي بقناع شكل تمثال نصفي. 
ولأسباب ميئولوجية غير واضحة لناء فإن عدداً من مجسمات المعابد لها مداخل 
ذات أشكال غريبة» إما على شكل حرف 1 مقلوب أو مثلث. 

لدينا مجسمات معابد أخرى من ثقافة الفيتكا - 1058ل بالبلقان الأوسط 
(أواخر الألف السادس ق.م)؛ ومن ثقافة تيسا - 11528 بهنغاريا الشرقية (حوالي 
0 ق.م)» تتخذ شكل طير وعلى جوانبها خطوط محزوزة تشير إلى الريش. 
أما مداخلها فتحتوي على فتحات أثرية من فرق تشبه فتحات بيوت الطيور» من 
المحتمل أن هذه الفتحات قد صممت كمداخل رمزية من أجل الإلهة التي تزور 
معبدها في هيئة الطير. 

لقد زخرفت جدران كثير من المجسمات بحزوز وأخاديد على هيثة حزم 
تؤلف موتيفات معروفة ومتكررة في فن أوروبة القديمة» مئل موتيف المتاهة أو 
موتيف الأفعى الملتوية الذي يرسم على شكل خط متعرج منفرد أو مزدوج. 
يعطينا مجسم تم اكتشفاها بموقع غراديشنيكا 072058108 في شمال غرب 
بلغاريا (حوالي 5000 ق.م) مثالاً جيداً على استخدام مثل هذه التزيينات الرمزية 
(الشكل رقم 9). إن كل سطح من سطوح هذا الجسم قد حزت عليه موتيفات 
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متاهية أو متعرجة رشارات على شكل حرف وشرائط منقطة. وبشكل خاص» 
فإن العمودين الأماميين للمجسم يحتويان على شارات مرتبة بطريقة خاصة هي 
أشبه ما تكون بصيغة بصرية مرتبطة بإلهة المعبد. فوق مدخل المعبد هنالك 
أشرطة متتالية منقطة وزكزاكية توحي بن المعبد ربما كان مكرساً للإلهة الأفعي. 
في قمة الواجهة الأمامية هنالك ثلاثة رؤوس» الرأس الأوسط ربما للإلهة نفسها 
أما الرأسان الجانيبان فربما لمرافقيها الإلهيين. 


«الشكل 9) 


هنالك نماذج أخري من المجسمات تم تنفيذها أصلاً بدون سقف» وبذا 
يمكن للنظر اختراقها للاطلاع على النشاطات الطقسية التي تجري في الداخل. 
مثل هذه النماذج تمتلك عادة منصة على طول الجدار الخلفي وتنورا للخبز على 
الجدار الجانبي. ثمة مجسم لمعبد بلا سقف من بودونيا بغرب أوكرانياء يرتفع 
على أربعة سيقان أسطوائية» ويتألف من غرفة رئيسية وردعة يفصل بينهما مدخل 
مستطيل الشكل ذو عتبة. على الجانب الأيمن من الغرفة الرئيسية هنانك مقاعد 
حجرية وتنور مستطيل الشكل فوق منصة. إلى يمين التنور هنالك دمية أنثوية في 
وضعية الجلوس ويداها على ثدييها. على الجهة الأخرى الخارجية من الجدار 
هنالك دمية أنثوية أخرى تطحن الحبوب وبالقرب منها يوجد حفرة صغيرة لحفظ 
الطحين في الوسط نقرم منصة مرتفعة على شكل صليب. 
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إلى جانب هذه المجسمات فقد جرى اكتشاف عدد أقل عن المعايد الواقعية 
الكاملة. منها معبد مؤلف من طابقين قرب رازغراد في شمال شرق بلغارياء 
ويعود بتاريخه إلى حوالي عام 5000 ق.م في الطابق الأول هنالك على ما يبدو 
ورشة للأعمال الخزفية مع فرن كبير على إحدى جهتيهاء وعلى الجهة الآخرى 
منصة من اللبن عليها أدوات خاصة تستخدم في تشكيل وصقل وزخرفة القدور. 
وفي جوار الورشة ت تقوم أجران حجرية لطحن مادة المغرة التي تستخدم في 
التلوين. وعثر في الغرفة أيضاً على مزهريات متقنة وتامة الصنع إلى جانب آخر 
لم ينلها الشي بعد. الطابق الثاني كان مخصصاً للطقوس الدينية. في الداخل ثمة 
مذبح صلصالي كبير مستطيل الشكل يبلغ ارتفاعه حوالي خمسة وسبعين 
سنتيمتراء وإلى يساره هنالك نول شاقولي والعديد من الدمى ومجسمات 
المعابد» إضافة إلى عدد من المزهريات المملوءة بالخرزات الصلصالية. 

لدينا اكتشاف هام من قرية #اتةو1ءوة©) برومائياء يعود إلى ثقافة كارانوفو 
من مطالع الألف الخامس قبل المبلاد؛ وهو معبد مستطيل الشكل 16 × 10م. 
مقسم إلى غرفتين بواسطة ستة صفوف من الأعمدة. إن الجدران الداخلية 
لإحدى الغرفتين مطلية باللون الأحمر وعليها تزيينات على شكل شراتط بداخلها 
تكويناث منحنية الخطوط بلون الكريم. فوق مدخل الغرفة هنالك ميدالية أخحاذة 

من الطين المشوي ذات خطوط أفعوانية محددة بلون كريمي . تحتوي الغرفة أيضاً 
على عمودين أجوفين بارتفاع مترين تمت فولبتهما أصلاً حول جذعي شجرتين» 
وهما مزينان بخطوط أفعوانية. قرب العمود الأقل ثخانة هنالك بقايا لهيكل 
عظمي لإنسان في وضعية الانثناء» وقرب العمود الأكثر سماكة هنالك منسصة 
ارتفاعها حوالي 40 سم حولها شظايا مزهريات وقدور فخارية ملونة ومخحزوزة 
بتصاميم تشكيلية رمزية. 

يبدو أن الطقوس التي كانت تقام هنا مرتبطة بفكرة التجدد وحث المصدر 
الأصلي للحياة. ويمكن تفسير العمودين على أنهما عمودا الحياة. إن موتيف 
أعمدة الحياة يمكن تنيع أثره رجوعاً إلى الألف السابع حيث ظهر على الرسوم 
الجدارية لمعابد مستوطنة شتال حيوك التيوليتية بالأناضول وكذلك في معابد 
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ثقافة سبكلو بتيساليا باليونان حوالي عام 6000ق.م. كما وتظهر أعمدة الحياة في 
التزيينات المرسومة على المزهريات الأوروبية» حيث ترسم وعن يمينها ويسارها 
موتيفات لدوامات وخطوط حلزونية وحيوانات مذكرة ورموز رحمية. 

تقدم بقايا معبد عن ثقافة كوكتيني 0]61ا000) بموقع سابا تينوفكا في الوادي 
الجنوبي لنهر 8108 بأوكرانياء صورة أكثر درامية (الشكل رقم 10). البناء عبارة 
عن بهو مستطيل الشكل تبلغ مساحته حوالي سبعين مشرأء أرضيته ممهدة 
بالصلصال» يتم الولوج إلبه من مدخل ضيق أرضيته الخارجية مرصوفة بحجارة 
مسطحة. في وسط البهو هنالك تنور عند قاعدته عدد من الدمى الأنثوية. بجوار 
التنور تقوم محرقة بخور وبقربها مجموعة من الأواني بينها طست يحتوي عظام 
ثور محروقة؛ وقدر مزخرف بأخاديد بداخله كوب صغير كان يستخدم لماء 
التقدمات في الجرار عدد من الأجران الحجرية للجرش رخمسة دمى طينبة في 
وضعية الجلوس يميل جذعها نحو الوراء. على طول الجدار الخلفي هنالك مذبح 
على شكل مصطبة طولها سنة أمتار عليها ستة عشر دمية أنثوية جالسة على 
كراسي منخفضة ذات مساند لكل منها قرنان. في الزاوية المجاورة للمذبح 
يتنصب عرش صاصالي له قاعدة عرضها متر واحد» ومسند ذو قرئين. إن 
مجموع الدمى التي عثر عليها في المعيد بلغ اثنتين وثلاثين دمية متمائلة تقريياًء 
عديمة الأذرع وذات أفخاذ ضخمة ورؤوس أفعوانية. بعضها كان مثقوباً عند 
الح ووامد فون ا 

يثبت هذا المركز الديني أن أفران الخبز وأحجار الطحين وأوعية الخزن قد 
ت ا أساسياً في شعائر العبادة التي كانت تؤدى في معابد أوروية القديمة. 
كما أن الدمى الجالسة تدل على أن زائري المعبد كانوا يشاركون في الطحن 
الطقسي للحبوب وتجهيز الخبز المقدس. وأن الإشراف على هذه الشعائر كان 
يتم من قبل رئيس يجلس على العرش الصلصائي من المحتمل أن يكون كاهنة. 
ولربما كان الخبز المقدس يقدم قربانا للإلهة في ختام الشعائرء أما الدمى 
الصلصالية الموجودة على المذبح فربما كانت بمثاب تقدمات نذرية للالهة أو أنها 
استخدمت كصور تحتفل بحضورها. 
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«الشكل 10) 


مزيداً من الأضواء على هذه الشعائر يلقيها مصلى منزلي تم اكتشافه بموقع 
تركوفيشت في شمال شرقي بلغارياء وهو من نتاج ثقافة الكارانوفو ویعور 
بتاريخه إلى حوالي عام 4500ق.م. لقد أعطانا الموقح بقايا لستة وعشرين نموذجا 
مصغراً من الأدوات الطقسية بينها أربعة دمى ذات أذرع مرفوعة» وثلاث 
واجهات معبد مزخرفة بشارات حرف ۷ وخطوط ثلائية» وخطوط حلزونية 
حول يؤرة مؤلفة من دوائر متراكبة. وهنالك تسعة كراسي» وثلاث طاولات» 
وثلاثة قدور ذات أغطية» وعدد من الصحون الكبيرة» وثلاثة طبول. من الممكن 
أن هذه المجموعة الكبيرة من الأشياء قد استخدمت وفق أنساق مختلفة 
ومناسبات متنوعة» تبعاً لترتيب المطلوب في كل مناسبة. كانت الدمى الأربعة 
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مزينة بخطوط ملتوية وخطوط متوازية. لكن الأكثر إثارة للانتباه كان وجود 
الطبول؛ الذي يوحي بالاستخدام الطقسي للموسيقى والرقص في أوروية 
القديمة. فيما يتعلق بالقدور والصحون التي وجدت موضوعة على طاولات 
صغيرة» ربما كان الغرض منها حفظ التقدمات واستخدامات المُسل التطهري. 
أما الكراسي فريما لإجلاس الدمى. هذه النماذج المصغرة تحمل أهمية خاصةء 
لأن أمثالها بالحجم الطبيعي نادراً ما حُفظت لتا في المعابد المكتشفة. 
في موقع 08100850 داه( بموتدافيا في شمال شرقي رومانياء تم العشور 
على مخبأ في أحد المقامات الدينية (ثقافة كوكوتيني أ«عانامنة0) وجد فيه واحدة 
وعشرون دمية أنثوية مخزونة في قدر فخاري كبير» تتراوح أطوالها بين 6 و12 
ستتيمترأً» إضافة إلى 15 كرسياً هي من السعة بحيث تسمح بإجلاس الدمى 
الكبيرة. من المرجح أن هذه الدمى كانت تستخدم في شعائر استنهاض خصب 
الأرض. إن الأطوال المختلفة للدمى وتفاوت حسن صععتها واختلاف نوعية 
الرموز المرسومة عليهاء يشير إلى تسلسلها وفق مراتبية خاصة. فالدمى الثلاث 
الأكبر مطلية بلون المغرة الحمراء ورسمت عليها رموز تتصل عادة بشخصية الأم - 
الأرض» وذلك مثل الأفاعي المتقابلة التي تلتف على بعضها عند منطقة البطن» 
وأشكال المعينات على الظهر» ومثلئات ومعينات منقطة على الفخذ الضخم. أما 
الدمى المتوسطة الحجم فمزينة بشريط محزوز عبر منطقة الطن وتقليمات عبر 
الفخذ والساق. وأما الدمى الصغيرة فمنفذة بعناية أقل ولا تحمل أية رموز. هذا 
التباين والاختلاف في أسلوب الت ذ والتزيين ريما يعكس الدور المعطى لكل 
نوعء وهو يتراوح من الإلهة أو الكاهنة إلى المساعدات أو المرافقات 
هذه النماذج التي قدمناها من معابد أوروبة القديمة. على كونها مجرد 
مجموعة منتقاة» تُظهر أن قائمة طويلة ومتنوعة سن الأدوات الطقسية كانت 
مستخدمة على الأغلب في طقوس العبادة بينها قدور القرابين» والمصابيح» 
طسوت الغسل» والمغارف» ومحارق البخور» والدمى الأنثوية. ورغم أن طقس 
الخبز المقدس كان الأكثر قداسة وشيوعاً على ما يبدوء إلا أن أنواعاً أخرى» من 
الطقوس الأخرى المميزة والاحتفالات الدينية كانت تمارس أيضاً على ما نرجح. 
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الكهرف 

جرياً على تقاليد أسلافهم الباليوليتيين» فقد استخدم أهل أوروبة القديمة 
الكهوف كأماكن مقدسة للعبادة. ولعل المثال الأكثر تميزاً على ذلك التقليد هو كهف 
سكالوريا 50810518 في جنوب شرقي إيطاليا الذي يعود بتاريخه إلى منتصف الألف 
السادس قبل الميلاد. يتألف المكان من كهفين» كهف كبير يتصل بنفق ضيق يؤدي 
إلى كهف أصغر وأخفض يحتوي على بركة ماء. في الكهف الأعلى» الذي يدي 
دلائل على استخدام موسمي له هنالك قبر جماعي عثر فيه على 137 هيكلاً عظمياً. 
وهنالك أوعية فخارية مزينة بأشكال الهلالء والافاعي» وموتيفات نباتية» وموتيغاتٍ 
على شكل اليض أو الرحم. هذه الزخارف الرمزية تشير إلى أن الكهف كان مكاناً 
مقدساً تقام فيه شعائر الجنائز أو التعميد المرتبطة بفكرة الانبعاث والتجدد . ولقد تم 
التعرف على العديد من الكهوف المقدسة التي لم يجر التنقيب فيها بشكل كامل 
حتى الآن» وذلك على طول الساحل الأدرياتيكي وشبه جزيرة البيليبونيز اليونانية. 
مقامات وقبور 

في أوروبا الوسطى تم اكتشاف بقعة مقدسة في لبنسكي فير ٣أ‏ - 51١٥ص1‏ 
منطقة بوابة الحديد بيوغسلافيا الشمالية» تحتوي على عدد من المقامات الديتية 
وعدد آخر من المقابر» وهي تعود بتاريخها إلى أواخر الألف السابع قبل الميلاد. 
تتخذ المقامات شكل بنية مثلثية مقطوعة من أحد رؤوسها (-شبه منحرف) محفورة 
على شكل تجويف نصف دائري على ضفة نهر الدانوب» وأرضياتها مجصصة 
بالكلس الأحمر. المعلم الرئيسي في كل منها مذبح على شكل بنية مستطيلة الشكل 
مصنوعة من الحجارة؛ لها مدخل على شكل ساقين مفتوحتين لإلهة. في نهاية 
المذبح هنالك منحوتة أو أكثر تمثل الإلهة السمكة» وحجر مدور على هيئة البيضة 
محزوز عليها تزيينات متاهية. أما القبور فكانت على شكل بنية مثلثية مشابهة. 

يسجى الميت فيها على الأرضية الحمراء بحيث يكون الرأس موضوعاً عند الزاوية 

الأضيق للمثلث وفي وضعية خاصة تجعل ر 1 المركز تماماً من بنية القبر. 

من الواضح أن النشاطات الأساسية في تلك البقمة كانت تقديم القرابين 
الطقسية؛ إضافة إلى حفر المنحوتات والآدوات الشعائرية. وقد لفت أنظار المنقبين 
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بشكل خاص وجود نسبة عالية مسن الهياكل العظمية للكلاب في وقت لم تكن 
القطعان قد وجدت بعدء ولم يكن بالتالي للكلاب وظيفة نفعية. كانت العظاء في 
حالة سليمة الأمر الذي يدل على أن الكلاب لم تدجن من أجل لحمها ولم تستخدم 
كطعام. ففي أغلب الحالات كانت الهياكل العظمية كاملة ومتوضعة وفق الترتيسب 
التشريحي الطبيعي. كما تم التعرف على عظام أسماك كبيرة مثل الكارب والسللور 
والحفش والكراكي: في كل البنى المعمارية للموقع. وقد احتوى عشرون مقاما 
على جماجم الغزال الأحمر أو على عظم كتفه؛ ترافق في حالات كثيرة مع عظام 
لكلاب وخنازير برية في ثلاث حالات تم العثور على عظام بشرية في المواقد. 

يمكن أن نفهم مما سبق أن حيوانات القربان في لينسكي فير كانت تألف من 
الأسماك والغزلان والكلاب والخنازير إلبرية» وجميعها من المعروفة لنا من عصور ما قبل 
التاريخ والفترات التاريخية المبكرة بارتباطها إما بالجانب الأبيض للإلهة النبوليتية كواهبة 
للحياة (الغزال والسمكة)» أو بجانبها الأسود كسيدة للموت (الكلب والختزير البري». 
خلاصة 

إن غلبة التمثيلات الأنئوية في الأعمال التشكيلية التي عفر عليها فى المراكز 
الدينبة لأوروبة القديمة يوحي بأن الفعاليات الدينية خلال تلك الحقبة كانت إلى حد 
كبير» إن لم تكن حصرياًء مسؤولية النساء؛ رغم أن الرجال كانوا يشاركون في 
الطقوس الدينية كراقصين بأقنعة طيور أو حيوانات. لفد جرى تصوير النساء في 
الغالبية الساحقة من الدمى وهن منغمسات في الطقس أو يقدن ويشرفن عليه من 
على عروشهن. إضافة إلى ذلك فإن الطقوس التي تعرفنا عليها تعكس المهام اليومية 
المرتبطة بالمرأة وأهمها تحضير الخبز من الحبوب وصناعة الفخار والحياكة. ففي 
سياق تقديسهن لنشاطاتهن الحياتية؛ طورت نساء أوروبة القديسة العديد من 
الممارسات الدينية استمرت إلى العصور اللاحقة كتحصيل حاصل دون معرفة 
جذورها. إن العتاصر الأربعة» على سبيل المثال» وهي الهواء (وبعادله البخور) 
والتراب (ويعادله الخبز والمصنوعات الفخارية): والنار (ويعادلها المصابيح 
والأفران)» والماء (ويعادله سوائل الغسل والتقدمات). وقد جرى تمثيلها والتعبير 
عنها في الحياة الدينية والفنية لأوروية القديمة. كما تتضمنت الطقوس الموسيقى 
والرقص واستخدام الأقنعةء والإراقة» وشعائر تشمل الخبز والمشروب. 
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9- طريق إخوان الصفاء: المدخحل إلى الغنوصية الإسلابة الطبعة الثالثة 2016. 
0- الإنجيل برواية القرآن: الطبعة الثالثة 2016 
1- آلغاز الإنجيل: الطبعة الثانية 2016. 
2- أساطير الأولين: القصص الفرآني ومتوازياته لتورية ‏ الطبعة الثانية 2016. 
3- الله والكون والإنسان: نظرات في تاريخ الأفكار الدبية الطبعة الأولى 2016 
صدر له بالإنكليزية: 
1-دراسة بعئوان: 
Jerusalem in the Age of Judah Kingdom‏ 
نُشرت قي كتاب من تحرير الباحث الأميركي توماس.ل. توم سون شارك فبه 
عدد من المؤرخين والآثاريين وصدر عن دار )۲وا 8/1 آعام 2003 تحت عنوان: 
Jerusalem in History and Tradition‏ 
2- دراصة بعنوان: 
The Faithful Remnant and the Invention of Religious Identity‏ 
شرت في كتاب من تحرير الباحث البريطاني كبث.ر. وايتلام شارك فيه عدد 
من الباحثين في تاريخ وآثار فلسطين وصدر عن جامعة 506780 في بريطانيا 
عام 2013 تحت عنوان: 
The politics of Israel's Past‏ 
منشورات دولية: 
صدر له بالتعاون مع الباحث الصيني الدكتور شيوه تشينغ فوه كتاب بعنران: 
لاو تسي ٠‏ عن دارالنشر باللغات الأجنبية/بكين؛ وهو تطوير لكتابه السابق: 
كتاب التاو تي تشينغ. 
يُصدر قريباً في بكين: 
- كتاب المحاورات لكونفوشيوس» ترجمة عن الاتكليزية رمراجعة على 
النص الصيني من قبل شيوه تشينغ قوه. 
- كتاب منشيوس» ترجمة عن الانكليزية ومراجعة على النص الصيني من 
قبل شيوه تشينغ قوه. 
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تقع موسوعتنا هذه في نقطة الوسط بين ما يشبه القواميس من 
المؤلفات التي صدرت في مجلد واحد» تُرجم بعضها إلى المربية, فبين 
الموسوعة المحيطة ١‏ م كل شيء تقريباً: ولدينا عنها حتى الآن 
نموذج واحد فقطء هو «موسوعة ة الآديان؛ التي صدرت عن دار ماكميلان 
عام 1987 في منتة عشر مجلداً ضخماً أشرف غلى تحريرها ميرسيا إلياد: 
وساهم في كتابة موادها لا عشرات الباحثين بل المثات منهم من كل أنحاء 
العالم. من هنا يمكن وصف موسوعتنا بالمختصرة لأنها لن تتوقف إلا عند 
المحطات المهمة في تاريخ الأديان. فالاختصار هثا لا يعني الاقتضاب 
وإنما الاقتصار. ولقد عمدت إلى جمع مواد الموسوعة من عدد متنوع من 
المراجع الموسوعية والمتخصصة. متبعاً في اختيار كل مادة معيار 
المستوى العلمي ويساطة التتاول وحسن التوصيل: مع التضحية أحياناً بهذا 
الجانب على تاب الآخر, لأن الموسوعة موجهة إلى أوسع شريحة ممكنة 

من القرأء؛ قد اوت عتاصرها من طلاب وأساتذة الدراسات العليا إلى 
القارئ العادي غير المتخصص والراغب في الاظلاع: ولا شك في أن إرضاء 
كل الفئات أمر يصعب بلوغه ولكن يمكن مقاربته. قد يجد القارئ غير 
المتخصص في بعض الموضوعات صعوية؛ وقد يجد المتخصص في 
بعضها الآخر تبسيطاً. 

مع تعدد المساهمين في مواد الموسوعة,. حرصت أيضاً على تعدد 
المترجمين الذين عهدت إليهم بالمادة كل حسب ميله وخلفيته ومزاجه. 
وقدمت إليهم ما أستطيع من مشورة وتعاون خلاق لجمل موسوعتنا ثمرة 
تعاضد جمهرة من الباحثين الكبارء والمترجمين الأكفاء الذين عملوا معي 
بداعي المسؤولية العلمية والرغبة في رؤية هذا العمل مطبوعأ ومنتشراً 
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